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LE LATIN COMMUN ET LE LATIN 
DES CHRETIENS 


PAR 


CHRISTINE MOHRMANN 


* 


On a relevé à plusieures reprises que la différenciation de la 
société romaine, provoquée par le christianisme, a donné naissance 
à une langue spéciale des chrétiens. La théorie du latin des 
chrétiens, formulée par M. Schrijnen et amplifiée par plusieurs de 
ses éléves, a été accueille dans le monde scientifique d'une fagon 
favorable, quoique ca et là des voix plus ou moins sceptiques se 
fissent entendre 1). Je n'ai pas l'intention de donner une fois de 
plus un exposé des origines et du développement du latin des 
chrétiens, je voudrais seulement faire quelques observations expli- 
catives sur les rapports entre le latin des chrétiens et la langue 
commune. C'est en effet sur ce point qu'on a fait parfois des 
objections. 

En premier lieu il faut étre d'accord sur la signification du terme 
.,langue spéciale". Qu'est ce que nous entendons par ce terme, 
forgé il y a quelques années par les linguistes? Certainement pas, 
comme M. Marouzeau le suppose, Rev. des Et. lat. XVI (1938), 
p. 185, une ,langue dans la langue". Plutót une variation de la 
langue commune, qui est due à des facteurs d'ordre social et qui se 
développe sur le fonds de la langue courante. La différenciation 
peut étre assez radicale, mais la langue spéciale ne se détàche 
jamais du fonds dont elle est issue et d'oà elle puise ses séves. La 
définition, donnée par M. Vendryes dans son livre intitulé Le 
Langage (Paris 1921), p. 293 s., est applicable à tous les égards 
au latin des chrétiens: ,,on entend par langue spéciale une langue 


1) Pour un résumé détaillé des critiques sur la théorie du latin des chrétiens 
v. J. De Ghellinck, Latin chrétien ou langue latine des chrétiens, Les Et. class. 
VIII (1939), p. 449 ss. — Sur le développement de la théorie comp. Christine 
Mohrmann, Aevum XIII (1939), p. 339 ss. 
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qui n'est employée que par des groupes d'individus placés dans des 
circonstances spéciales". Et aprés avoir donné quelques spécimens 
de langues spéciales, M. Vendryes poursuit: ,,c'est encore autant 
de langues spéciales, qui se définissent par le fait qu'elles se 
distinguent de la langue courante et servent de communication plus 
ou moins secréte à un nombre restreint d'individus. Elles ont 
toutes ceci de commun d'étre spéciales par rapport à la méme 
langue commune et quand on en examine la formation, on se rend 
compte qu'elles procédent d'une méme tendance, qui consiste à 
adapter le langage aux fonctions du groupe qui l'emploie." Et enfin: 
,En général les langues spéciales se développent sur le fonds 
commun d'une langue vivante." Le phénoméne du latin des 
chrétiens est parfaitement conforme à l'image projetée par M. Ven- 
dryes. Il est vrai que la différenciation, restreinte aux débuts, s'est 
intensifiée de plus en plus, de sorte qu'elle a atteint presque tous 
les domaines de la langue, mais toutes les différences restent tou- 
jours des froncements dans la surface de la langue commune. Et 
cette différenciation s'est accomplie en parfait accord avec les 
tendances générales de la langue commune, jamais elle n'est con- 
traire au génie de la langue, comme je me suis efforcée de démontrer 
ailleurs 2). 

Dans un article, paru dans le beau Mémorial des études latines, 
offert à M. Marouzeau (Paris 1943), M. J. Cousin a donné, aux 
pages 37 ss., une description claire du phénoméne de la langue 
spéciale. Aprés avoir fait lobservation que la langue spéciale se 
distingue de la langue commune par une différenciation fonc- 
tionnelle, M. Cousin conclut: ,,quelle que soit la raison de leur 
développement, toutes les langues spéciales procédent ainsi d'une 
méme tendance , qui consiste à vouloir adapter lexpression aux 
fonctions du groupe qui les parle. C'est dire qu'il y a interférence 
fréquente entre la langue commune et la langue spéciale, et qu'en 
général les langues spéciales se développent sur le fonds commun 
d'une langue vivante; elles se nourrissent sur ce fonds" (p. 39). 
Puis M. Cousin fait l'observation exacte que quiconque s'est rendu 
compte de ces faits ,,ne croira pas que l'essentiel d'une étude sur les 


?) V. Christine Mohrmann, De struktuur van het Oudchristelijk Latijn, 
Nijmegen—itrecht, 1938. 
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langues spéciales soit la traduction des éléments lexicaux de ces 
langues: sans doute faut-il comprendre les termes du vocabulaire et 
les lexiques sont nécessaires, mais il faut surtout essayer de pénétrer 
plus avant, de voir, enfin, si ces langues n'ont pas leur phonétique, 
leur morphologie, leur syntaxe, leur stylistique" (p. 39). Aprés un 
examen des données linguistiques l'auteur conclut que les langues 
spéciales n'ont pas une phonétique propre, mais que la différenciation 
se rapporte bien à la morphologie, à la syntaxe, à la stylistique et 
naturellement à la lexicologie. C'est en majeure partie ce que nous 
avons cru pouvoir observer pour le latin des chrétiens: différenciation 
lexicologique et sémasiologique, syntaxique et stylistique, différen- 
ciation morphologique restreinte, pas de différenciation phonétique ?). 

Quand on voit l'intensité de cette différenciation, se rapportant à 
presque tous les domaines de la langue *), on se demande, si les 
chrétiens eux-mémes ont eu conscience de ce développement linguis- 
tique. Les témoignages directs qui pourraient nous donner une 
réponse sont assez rares. En effet, la plupart des changements 
linguistiques s'accomplit par une évolution lente qui se dérobe à 


3) On sait que M. Meillet, Linguistique historique et linguistique générale I? 
(Paris 1926), p. 115, est d'avis que les langues spéciales ,,Üne se distinguent 
le plus souvent que par des vocables particuliers", C'est à bon droit que M. 
Meillet fait la restriction ,]le plus souvent": pour les langues purement techniques, 
c.àd. celles des métiers et des groupements transitoires il est bien possible que 
la différenciation se limite à des éléments lexicologiques. Mais dés le moment 
qu'un groupe de sujets parlants se solidarise par suite d'une unité spirituelle, 
morale ou religieuse, il est probable que la différenciation ne se borne pas au 
vocabulaire, mais qu'elle atteindra aussi le systéme plus intime de la langue. 

1) V. jos. Schrijen, Collectanea-Schrijen  (Nijmegen—Utrecht 1939), 
p. 335 ss. Pour la différenciation sémasiologique: St. W. J. Teeuwen, Sprach- 
licher Bedeutungswandel bei Tertullian, Paderborn 1926; H. Janssen, Kultur und 
Sprache, Von 'Tertulliaa bis Cyprian, Nijmegen 1938 (Latinitas Christianorum 
primaeva VIII); Matti Sainio, Semasiologische lntersuchungen über die Ent- 
stehung der christlichen Latinitát, Helsinki 1940. — Pour la lexicologie: Christine 
Mohrmann, Die altchristliche Sondersprache in den Sermones des hl. Augustin I, 
Nijmegen 1932 (Latinitas Christianorum primaeva III); F. A. Demmel, Die 
Neubildungen auf -antia und -entia bei T'ertullian, Immensee 1944. — Pour la 
syntaxe: Jos. Schrijnen— Christinae Mohrmann, Studien zur Syntax der Briefe 
des hl. Cyprian I, II, Nijmegen 1936, 1937 (Latinitas Christianorum primaeva V, 
V1); P. Merkx, Zur Syntax der Kasus und T'empora in den 'raktaten des 
hl. Cyprian, Nijmegen 1939 (Latinitas Christianorum primaeva IX). 
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la conscience des parleurs et généralement les faits de langue ne se 
discutent pas par les sujets parlants. Et si l'on les discute, se sont 
presque toujours des faits d'ordre lexicologique et sémasiologique, 
la syntaxe se dérobant presque complétement à la conscience des 
sujets parlants. Cependant nous disposons de quelques témoignages 
d'autant plus précieux qu'ils sont rares. 

C'est surtout saint Augustin — esprit spéculatif, qui parfois fait 
preuve d'une lucidité étonnante sur les problémes de la langue — 
qui nous fournit quelques données assez importantes. 

Dans un passage curieux de ses Enarrationes in Psalmos (93, 3) 
l'évéque d'Hippone exhorte ses auditeurs à se servir des mots 
chrétiens pour désigner les jours de la semaine et à éviter l'usage 
des termes profanes: una sabbati dies dominicus est: secunda sabbati, 
secunda [eria, quem saeculares diem Lunae vocant : tertia 
sabbati, tertia feria, quem diem illi Martis vocant. Quarta ergo 
sabbatorum, quarta feria, qui Mercurii dies dicitur a paganis et a 
multis Christianis. Sed nollemus, atque utinam corrigant et non 
dicant sic. Et aprés ces mots exhortatifs nous lisons l'observation 
suivante: Habent enim linguam suam, qua utantur... 
Melius ergo de ore Christiano ritus loquendi ecclesiasticus procedit. 

Dans le sermon 299, 6, saint Augustin signale les néologismes 
salvare et salvator formés par les chrétiens à cóté de salus de la 
langue commune: Christus inquit Jesus, id est Christus salvator. 
Hoc est enim latine Jesus. Nec quaerant grammatici quam sit latinum, 
sed Christiani quam verum. Salus enim latinum nomen est. Salvare 
et Salvator non fuerunt haec latina antequam 
veniret Salvator : quando ad latinos venit, et haec latina 
fecit. 

Dans le dixiéme livre de son oeuvre De civitate Dei, ch. 21, 
l'évéeque d'Hippone fait l'observation que les chrétiens pourraient 
de bon droit donner à leurs martyrs le nom de ,,héros", si seulement 
la ecclesiastica loquendi consuetudo le permettait: hos 5) multo 
elegantius, si ecclesiastica loquendi consuetudo 
pateretur, nostros heroas vocaremus. Saint Augustin a donc 
conscience non seulement de l'existence d'une terminologie chrétienne 
— cela va sans dire — mais aussi du caractére impératif de la 


5) C.àd.les martyrs. 
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tradition linguistique de la communauté des chrétiens 9). Une 
observation semblable — cette fois sur le territoire de la sémasiologie 
— se trouve De nupt. et conc. 2, 33, 55. Il s'agit de la traduction 
des mots de saint Paul: i&v záó& é£zuüvuíac (1 Thess. 4:5), qui 
provoquent l'observation suivante de la part de saint Augustin: 
quod enim Graecus habet ev náÜüa £mÜvyulac alii Latine interpretati 
sunt in morbo desiderii vel concupiscentiae, 
ali vero in passione concupiscentiae vel si quo 
alio modo in aliis atque aliis codicibus invenitur : sed passio 
in lingua latina, maxime usu loquendi ecclesiastico, 
non *) ad vituperationem consuevit intellegi. Or, d'aprés saint 
Augustin, la traduction in passione concupiscentiae est contraire à 
l'usage du latin des chrétiens parce que passio ne peut pas avoir 
un sens péjoratif. 

Dans Sermo 46, 12, 28 saint Augustin vise plutót le latin biblique 
quand il discute le sens du substantif sapientia : quod vero dicitur 
sapientia abusione verbi et in malo, consuetudine quidem scriptu- 
rarum nostrarum (nam quemadmodum loquantur auctores mundi, 
quid ad nos?) habes in eodem libro : erat ibi serpens sapientior 
omnibus bestiis (Gen. 3: 1). Iste sapientior omnibus bestiis astutus 
ef acutus ad decipiendum agnoscitur. Ce sont surtout les mots nam 
quemadmodum loquantur auctores mundi, quid ad nos? qui nous 
intéressent. Ils témoignent d'un sentiment de solidarité linguistique 
dans les cercles des chrétiens. 

C'est sur ce sentiment de solidarité que bon nombre de jeux de 
mots, si frequents dans les textes chrétiens, sont fondés. Je pense 
surtout à ces jeux de mots dans lesquels deux significations d'un 
méme mot, l'une appartenant à la langue commune, l'autre à l'idiome 
des chrétiens, sont opposées. Nous rencontrons ces calembours dans 
toute la littérature chrétienne depuis les textes les plus anciens. 
Or, dans chaque jeu de mot il y a un élément de surprise: c'est ici 
l'opposition du sens du mot dans la langue commune au sens spécifi- 


6) ,La tradition linguistique de la communauté des chrétiens": c'est linter- 
prétation exacte des mots ecclesiastica loquendi consuetudo. Il faut noter que saint 
Augustin désigne ordinairement par ces mots ou par usus loquendi ecclesiasticus 
la langue courante des chrétiens et non pas le latin de l'église. Comp. aussi le 
passage des Enarrationes in Psalmos cité plus haut. 

7) Selon la lecon des mss: les éditeurs anciens ont la lecon: non nisi. 
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quement chrétien. C'est cette opposition qui flatte le sentiment de 
solidarité des chrétiens et qui renforce leur conscience d'unité 
spirituelle. 

On sait que les mots salus et salvus ont obtenu un sens spécial 
dans l'idéologie des chrétiens et qu'ils ont de leur cóté donné la vie 
à des néologismes comme: salvator et salutare. Dans un document 
aussi ancien que la Passion de SS. Félicité et Perpétue nous 
rencontrons le jeu de mots suivant: ef statim in [fine spectaculi 
leopardo obiectus de uno morsu tanto perfusus est sanguine, ut 
populus revertenti illi secundi baptismatis testimonium reclamaverit : 
salvum lotum, salvum lotum". Plane utique salvus erat 
qui hoc modo laverat (21, 2 et 3) 8). Salvum lotum signifie dans 
l'usage populaire : ,,bien lavé", mais l'auteur de la Passion répéte ce 
mot — avec une satisfaction non déguisée — l'employant cette fois 
selon l'usage chrétien. 

Dans toute la littérature chrétienne le mot salus fournira matiére 
à d'innombrables jeux de mots, On peut comparer l'usage ambigu 
du mot chez saint Augustin, Serm. ed. M. Den. 16, 7: salutem 
quaeris ? Contemne et habebis. Salutem suggére ici deux idées: 
l'idée commune de ,,santé" et l'idée chrétienne de ,,salut de l'àme" 9). 
Saint Augustin est bien conscient de ce double sens du mot et il 
l'exploite à plusieures reprises, surtout dans ses sermons. On pourrait 
comparer p. ex. Serm. ed. M. Den. 23, 3: Attendebat enim forte 
Christianus pauper, humilis, in pagano [orte divite ac potenti, atten- 
debat florem [aeni et eligebat eum fortasse patronum habere magis 
quam Deum. Hunc alloquitur psalmus : nolite fidere in principes et 
in filios hominum quibus non est salus. Ille continuo respondet : 
numquid de isto dicit cui non est salus? Ecce sanus est : hodie 
eum vegetum video : ego magis assidue miser aegroto. Quid attendis 
ista quae tibi placent et quae te delectant? Non est salus. 

Ces jeux de mots étaient au goüt des anciens chrétiens et parfois 
des applaudissements spontanés témoignaient de leur admiration. 
C'est ce que nous observons dans le passage suivant d'un autre 
sermon de saint Augustin, jeu vif et alerte avec les deux sens de 


3) Le jeu de mots manque dans la version grecque: — KaAóc  &Aoíoo, xaÀó; 


e 


2 
&Aovoc. Kai uv $yujs 5v ó vow )ro voóxq AsAovuétvos. 


3) V. Mohrmann, Mnemosyne III (1936), p. 41. 
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mundus: ,lunivers" et ,le monde voué au péché": magnus est 
mundus sed maior a quo factus est mundus. Pulcher est 
mundus : sed pulchrior a quo factus est mundus. Blandus est 
mundus: sed suavior a quo factus est mundus. Malas est 
mundus : et bonus a quo [actus est mundus. Et alors le 
précheur interrompt son discours : quid enim dixi ? Quid laudastis ? 
Ecce quaestio est, et tamen iam laudastis (Serm. 96, 4, 4). Ce n'était 
pas seulement le goüt littéraire — d'ailleurs trés développé chez les 
latins — qui est responsable de cet enthousiasme, c'était en premier 
lieu l'esprit de corps, l'esprit de solidarité qui était flatté par ces jeux 
de mots, qui accentuaient l'unité spirituelle de la communauté des 
chrétiens. 

Nous procédons à deux autres questions : les paiens avaient-ils 
conscience de la différenciation linguistique qui s'accomplissait dans 
les cercles chrétiens? Et puis : y avait-il une interférence linguistique 
entre l'idiome des chrétiens et la langue profane? 

Nous disposons d'une observation de Lactance, qui nous fournit 
des renseignements précieux sur cette matiére. Dans le premier 
chapitre du cinquiéme livre des Divinae Institutiones Lactance 
discute les qualités littéraires des textes chrétiens. D'abord il parle 
du fait, souvent signalé, que les paiens rejetaient la bible à cause 
du caractére vulgaire de sa langue : nam haec in primis causa est cur 
aput sapientes et doctos et principes huius saeculi scriptura sancta 
[ide careat, quod prophetae communi ac simplici sermone 
ut ad populum sunt locuti. Contemnuntur itaque ab iis qui nihil audire 
vel legere nisi expolitum ac disertum volunt nec quicquam haerere 
animis eorum potest nisi quod aures blandiore sono mulcet, illa vero 
quae sordida videntur, anilia scripta vulgaria existimantur (5, 1, 15 
et 16) 19). Ce n'est pas seulement la bible qui est rejetée, mais aussi 
les commentateurs de lécriture sainte: non credunt ergo divinis, 
quia fuco carent, sed ne illis quidem qui ea interpretantur, quia sunt et 
ipsi aut omnino rudes aut certe parum docti. Nam ut plane sint 
eloquentes, perraro contingit (ib. 18). Les lettrés ne s'occupent donc 
pas de la doctrine des chrétiens, ni de leurs mystéres: eo [it ut 


19) On peut comparer Arnobius 1, 59 qui nous transmet l'opinion suivante des 
paiens sur la bible: barbarismis, soloecismis obsifae sunf res vestrae ef vitiorum 
deformitate pollutae. 
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sapientia et veritas idoneis praeconibus indigeat (ib. 21). Il est vrai, 
si Minucius Felix avait donné toutes ses forces à la prédication des 
vérités chrétiennes il aurait été un idoneus veritatis assertor (ib. 22). 
Tertullien était un lettré bien versé sed in eloquendo parum facilis 
et minus comptus et multum obscurus [fuit (ib. 23). Mais il y a une 
exception: c'est saint Cyprien qui a toutes les qualités d'un lettré 
éloquent et admirable. Ici suit une caractéristique élogieuse à 
l'adresse de l'évéque de Carthage: unus igitur praecipuus et clarus 
extitit Cyprianus, quoniam et magnam sibi gloriam ex artis oratoriae 
professione quaesierat et admodum multa conscripsit in suo genere 
miranda. Erat enim ingenio [facili copioso suavi et, quae sermonis 
maxima est virtus, aperto, ut discernere non queas, utrumne 
ornatior in eloquendo an [felicior in explicando an 
potentior in persuadendo [uerit (ib. 24 et 25). A lopposé de celui de 
Tertullien le style de Cyprien est donc clair, facile à comprendre, 
persuasif. Mais, dit Lactance — et cette observation est d'une haure 
importance pour les problémes que nous étudions — les écrits de 
saint Cyprien ne sont intelligibles que pour les fidéles, ils ne peuvent 
pas étre appréciés par des profanes: hic tamen placere ultra verba 
sacramentum ignorantibus non potes, quoniam mystica 
sunt quae locutus est et ad id praeparata ut a 
solis fidelibus audiantur: denique a doctis huius 
saeculi, quibus forte scripta eius innotuerunt, derideri solet (ib. 26). 
Et enfin Lactance nous transmet un jeu de mots curieux: audivi ego 
quendam hominem sane disertum, qui eum inmutata una littera 
Coprianum vocaret, quasi quod elegans ingenium et melioribus 
rebus aptum ad aniles fabulas contulisset (ib. 27). C'est ici que 
Lactance nous donne une réponse à une question qui nous vient 
automatiquement quand nous considérons les néologismes nombreux 
de la langue des chrétiens: les paiens ont-ils pu comprendre les 
textes chrétiens? Certainement il faut se garder de généralisation. 
On ne peut pas mesurer tous les textes chrétiens à la méme aune. 
Si ces textes étaient d'ordre purement technique ou théologique, ils 
seraient pratiquement incompréhensibles pour les profanes. C'est ce 
que Lactance parait signaler pour la plupart des traités théologiques 
de saint Cyprien. Mais il ne faut pas identifier la terminologie d'un 
traité théologique avec le parler courant des chrétiens. D'autre part 
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nous savons que beaucoup de ,.termes techniques" ont passés dans 
la langue courante des chrétiens. Quoiqu'il en soit, il suit de 
l'observation de Lactance que le sens précis de beaucoup d'expres- 
sions et de tournures chrétiennes doit avoir échappé aux paiens. 
La distinction expresse que Lactance a faite entre ]le style claire 
des oeuvres de saint Cyprien et leur obscurité pour les lecteurs 
profanes nous oblige — méme si nous n'avions pas disposé d'autres 
données qui confirment la remarque de Lactance — d'admettre 
que les particularités de l'idiome des chrétiens étaient trés manifestes 
et parfois embarrassantes pour leurs compatriotes paiens. 

D'autre part les chrétiens et surtout ceux qui s'occupaient 
beaucoup d'études bibliques se déshabituaient de plus en plus de 
l'usage et des locutions du latin commun. C'est ce qu'il faut du 
moins conclure d'une parole curieuse de saint Augustin, signalée 
par le P. de Ghellinck à la page 463 de son article que j'ai cité plus 
haut: Quamquam tanta est vis consuctudinis etiam ad discendum, 
ut qui in scripturis sanctis quodammodo nutriti educatique sunt, 
magis alias locutiones mirentur, easque minus latinas putent, quam 
illas quas in scripturis didicerunt, neque in latinae linguae auctoribus 
reperiuntur (De doctr. christ. II, 14, 21). 

Il est d'ailleurs trés probable que la distance entre le latin commun 
et le latin chrétien a été — surtout pendant les premiers siécles de 
notre ére — un obstacle pour la diffusion des oeuvres des auteurs 
chrétiens parmi les paiens. Le témoignage de T'ertullien, De test. aa. 
l, est significatif: tanto abest, ut nostris litteris annuant homines, ad 
quas nemo venit nisi christianus. Un comparaison avec la situation 
linguistique dans le territoire de langue grecque fait encore mieux 
ressortir les particularités de l'évolution latine. Dans le monde grec 
la différenciation intellectuelle et sociale n'a jamais été d'une si 
grande intensité et par suite l'idiome des chrétiens grecs s'est 
beaucoup moins différencié que celui des latins. Ces faits linguisti- 
ques mettent en relief la justesse de l'observation faite per M. 
Harnack dans son livre intitulé: Die Mission und Ausbreitung des 
Christentums I4 (Leipsic 1924), p. 319: ,,die christliche Literatur 
hat im lateinischen Abendland, obgleich Minucius Felix und Cyprian 
(ad Donatum) weltmánnisch geschrieben haben, doch an der 
Verbreitung der christlichen Religion nur sehr geringen Anteil 
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gehabt; im Morgenland dagegen hat sie eine grosse Bedeutung seit 
der 2. Hàlfte des 3. Jahrhunderts gewonnen." 

D'autre part il ne faut pas se figurer que l'isolement de la langue 
des chrétiens füt grand au point, qu'il n'y eüt pas d'interaction entre 
le latin commun et la langue spéciale des chrétiens. Ici comme 
partout ailleurs la régle générale est valable, que la langue spéciale, 
se différenciant sur le fonds de la langue commune, transmet de 
son cóté des éléments nouveaux à cette langue commune. 

Saint Augustin nous parle dans un sermon, prononcé le jour de 
la mort de saint Cyprien, de quelques emprunts faits par la langue 
commune au latin des chrétiens: quod nomen sic frequentat ecclesia, 
id est natales, ut natales vocet pretiosas marígrum mortes. Sic, 
inquam, hoc nomen frequentat ecclesia, ut etiam qui non sunt in illa, 
hoc dicant cum illa. Quis enim hodie, non dicam in hac nostra 
civitate, sed plane per Africam totam transmarinasque regiones, non 
christianus solum, sed paganus, aut Judaeus, aut etiam haereticus 
poterit inveniri, qui non nobiscum dicat natalem martyris 
Cypriani? (310, 1, 2). La langue commune avait donc emprunté 
le mot martyr et elle avait adopté natalis dans le sens de ,,jour de 
mort". Le fait que saint Augustin accentue ces emprunts d'une 
maniére toute particuliére nous fait d'ailleurs soupconner que les 
emprunts de ce genre n'étaient pas trop fréquents. 

Cette supposition est confirmée par des recherches qui d'un autre 
cóté abordent la question qui nous occupe. On a fait l'observation 
que des recherches sur la langue des auteurs profanes des premiers 
siécles de notre ére pourraient nous donner une idée de la fréquence 
des emprunts faits par la langue commune au parler des chrétiens. 
Quoique beaucoup reste encore à faire sur ce terrain nous disposons 
d'une étude méritoire de la main de M. G. B. Pighi, intitulée: 
Latinità cristiana negli scrittori pagani del IV secolo, I, et parue 
dansles Studi dedicati alla memoria di Paolo Ubaldi (Milan 1937), 
p. 41 ss. Dans ce premier essai sur les éléments de la langue des 
chrétiens chez les auteurs profanes le savant italien s'occupe de la 
langue d'Ammien Marcellin. Les résultats de ces recherches — sur 
lesquelles l'exposé suivant est fondé pour une large part — sont 
assez importants. Il en résulte qu'Ammien se sert de beaucoup de 
mots, empruntés à la langue des chrétiens, mais que trés peu de ces 
mots peuvent étre rangés parmi les éléments normaux de son voca- 
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bulaire. Cela n'arrive pas souvent que cet historien se serve sans 
scrupule d'un mot ou d'une tournure de caractére chrétien. 

Le mot episcopus parait appartenir au vocabulaire normal 
d'Ammien, comme le prouvent les passages suivants: 15, 7, 7: 
Athanasium episcopum ... apud Alexandriam; 22, 9, 4: ab Eusebio 
educatus episcopo; 15, 7, 10: auctoritate potioris aeternae urbis 
episcopi. Ammien connait aussi le terme technique ordinare 
episcopum comme il résulte de 22, 11, 4: episcopus Alexandriae est 
ordinatus. C'est la méme chose pour ecclesia dans le sens de ,, domus 
ecclesiae", comp. p. ex. 21, 2, 5: progressus in eorum ecclesiam; 
22, 11, 9: dum aedificandae praeesset ecclesiae; 22, 12, 8: ut iuberet 
... maiorem ecclesiam Antiochiae claudi; 28, 6, 27: in ecclesia 
pernoctabant. Deux fois nous rencontrons le substantif martyr; 
27, 7, 6: hos enim quos interfici tamquam noxios iubes, ut martyres, 
id est divinitati acceptos, colit religio christiana. Dans ce passage la 
formule id est n'a pas de valeur explicative, mais — comme souvent 
chez Ammien — elle sert à introduire une expression correspondante, 
v. Pighi, o. c. p. 44. Puis nous lisons 22, 11, 10: multitudo inmanis 
dilaniata cadavera peremptorum camelis inposita vexit ad litus, 
isdemque subdito igne crematis, cineres proiecit in mare, id metuens, 
clamabat, ne collectis supremis aedes illis extruerentur, ut reliquis 
qui deviare a religione conpulsi pertulere cruciabiles poenas ad usque 
gloriosam mortem intemerata [ide progressi, et 
nunc martyres appellantur. lci encore, l'addition ,,appellantur" ne 
semble pas indiquer que le mot martyr était peu usuel 11). Mais, ce 
qui est plus intéressant, nous pouvons signaler dans ce passage 
une autre tournure de caractére spécifiquement chrétien, soit les 
mots: gloriosam mortem. L'idée que la mort des martyrs est une 
victoire glorieuse se trouve réguliérement dans les textes chrétiens, 
comp. p. ex. Pass. Perp. Fel. 18: illuxit dies victoriae illorum 
et processerunt de carcere in amphitheatrum, quasi in caelum. Dans 
ce cours des idées la formule gloriosa mors était usuelle pour 
désigner la mort des martyrs. On pourrait comparer: Cyprianus, 
Pat. 10: tot martyres gloriosis mortibus honorati; Hilarius, 
C. Const. 7: omnia saevissima sine invidia gloriosarum 
mortium  peragis; Sulp. Sev., Chron. 2, 32, 4: qua tempestate 


11) Comp. plus haut la remarque de saint Augustin sur l'usage du mot martyr. 
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omnis fere sacro martyrum cruore orbis infectus est : quippe certatim 
gloriosa in certamina ruebatur multoque avidius tum 
martyria gloriosis mortibus quaerebantur, quam nunc 
episcopatus pravis ambitionibus appetuntur. Or, Marcellin emprunte 
cette tournure à lidiome des chrétiens pour s'en servir dans ce 
passage avec une nuance ironique 12). L'emploi d'une telle formule 
fait foi d'une familiarité plus intime avec lusage chrétien que la 
présence de quelques ,christianismes directs" faisait soupconner. 
Mais cette familiarité n'est d'ailleurs pas le trait le plus intéressant 
de ce passage. L'ironie et le persiflage de l'usage chrétien que nous 
avons cru apercevoir dans ces mots sont des indices d'une certaine 
irritation de la part des paiens. C'est le particularisme des chrétiens, 
qui se manifestait méme dans leur langue, qui les irritait. 

Plus souvent Ammien se sert de mots chrétiens en y ajoutant: 
ut christiani appellant, ut christiani dictitant etc., donnant par cette 
addition la preuve que les mots en question ne faisaient pas part 
de la langue commune. Ainsi 21, 2, 5: feriarum die, quem celebrantes 
mense Ianuario christiani Epiphania dictitant; 14, 9, 7: ut appellant 
christiani, diaconus; 31, 12, 8: christiani ritus presbyter, ut ipsi 
appellant. 

En résumant nous pouvons dire que les chrétiens aussi bien que 
les paiens étaient conscients de l'existence d'une langue spéciale des 
chrétiens. Cette différenciation linguistique flattait d'une part le 
sentiment de solidarité des chrétiens, mais d'autre part elle n'était 
pas propre à faciliter un rapprochement des chrétiens et des paiens. 
Au quatriéme siécle la distance entre la langue commune et l'idiome 
des chrétiens était encore assez grande et elle ne sera pas éliminée 
par une infiltration lente de la part de la langue spéciale, mais par 
le fait historique de la victoire définitive du christianisme sur le 
paganisme. 


Nijmegen, St. Annastraat 40. 


1?) Les mots intemerata fide semblent rappeler Virg., En. 2, 143: intemerafa 
fides, mais fides a le sens spécial de ,.foi (chrétienne) . Cette coincidence d'une 
réminiscence virgilienne et d'un sens chrétien pourrait étre interprétée comme un 
persiflage de l'usage chrétien. 


POMPA DIADBOLI 


PAR 
J. H. WASZINK 


Depuis la dissertation de M. Salomon Reinach sur ,,Satan et ses 
pompes" 1), le sens du mot pornpa dans les vieilles formules baptis- 
males?) a été vivement contesté. Comme point de départ, M. 
Reinach prend la formule qui se trouve trois fois chez Tertullien 3): 
renuntio diabolo et pompae et angelis eius. Il affirme que pompa, 
étant placé entre Satan et ses anges, ne saurait désigner une chose 
abstraite: selon lui, la seule traduction possible serait ,cortége, 
escorte de Satan", par lequel il faudrait entendre les démons qui, 
par opposition aux anges déserteurs, détenus aprés leur chute 
(2 Petr. 2, 4; Jud. 6), errent dans l'air et sur la terre, oü ils 
constituent le cortége de Satan, tandis que les anges déchus forment 
son ,,état-major" ou son ,,grand-conseil" 4). 


1) QComptes rendus de l'Acad. des Inscr. et Belles-Lettres 1902, 484 etc.; cf. 
Rev. de l'LUniv. de Bruxelles 8 (1902), 97/112, réimprimé dans Cultes, Mythes et 
Religions 1, 2me édit. (Paris 1908), 347/362. Nous citoas la derniere publication. 

7) Une collection compléte de ces formules, tant souhaitée par M. Kattenbusch 
(Das Apostolische Symbol II, 970, ann. 15), nous manque toujours, En attendant, 
il faudra nous contenter des énumérations qu'on trouve dans les travaux de 
MM. Kóhne et Rahner (cf. notes 9 et 12) et chez M. E. v. d. Goltz, Die Taufgebete 
Hippolyts, etc. (Ztschr. f. Kirchengesch. 27 (1906), 36/37). Je ne trouve nulle part 
les passages suivants: Expos. fid. (Caspari, Kirchenhist. Anecd, pag. 286): 
abrenuntiationem diaboli ef angelis etus et pompis saeculi; Caesar. Arelat. serm. 
178, 1 (cf. la note de Dom Morin) renunfíare diabolo et pompis et angelis elus; 
ibid. 200, 6: quod abrenuntient díabolo pompis et operibus eius. 

3) De spect. 4 (6, 3/4 Reiff.-Wiss.); de corona 3, 15 Kroym; de anim. 35, 2. 

1) En attaquant l'hypothése de M. Reinach, Mgr. d'Alés écrit entre autres 
(Rev. de philol. 29 (1905), 53): ,rien n'invite à voir dans pompa et angeli un 
hendiadgin". Dans une réplique (ibid., 152) M. Reinach qui d'abord n'avait rien 
dit là-dessus, soutient que c'est certainement un hendiadyin, sans se rendre compte 
qu'ainsi sa distinction des démons et des anges de Satan devient impossible; i] n'est 
jamais revenu sur cette question. Dans la suite nous ne tiendrons compte que de sa 
premiére hypothése, la seule qu'il ait sérieusement défendue. 
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L'hypothése de M. Reinach a soulevé la critique de trois de ses 
compatriotes. Dans une note assez bréve9), qui manque un peu 
de clarté, M. P. Lejay remarque: ,Le mot zou a pu d'abord 
désigner le cortége de Satan; mais il a été vite appliqué à ce qui 
était, pour le chrétien grec ou romain, la véritable escorte de Satan, 
les mimes, les histrions et les gladiateurs qui défilaient sous les 
yeux des spectateurs", et, aprés avoir cité Tert. de coron. 3, ,Il 
n'est donc pas douteux que la pompe de Satan est pour lui (sc. 
Tertullien) tout ce qui touche au théátre, lieux, personnes et 
actions; c'est une application un peu restreinte du sens actuel de 
.pompe de Satan". Il n'est méme pas besoin pour expliquer ses 
textes de recourir, comme je l'ai fait, aux défilés, véritables pompes 
du théàtre et du cirque. Je crois donc que si pompa a un sens 
spécial, c'est de ce cóté qu'il faudra chercher". 

Selon Mgr. d'Alés 9) pompa diaboli dans les oeuvres de T'ertul- 
lien ne peut dénoter que ,la vanité des spectacles et la gloire 
mondaine", 

M. de Labriolle 7), aprés une étude minutieuse de presque tous 
les passages de T'rtullien oü se trouve pompa(e) diaboli ou 
pompa(e), arrive à la méme conclusion: pompa diaboli désigne ,.les 
spectacles, les honneurs du siécle, et d'une fagon générale, l'ido- 
látrie" 8). 

Les théories de deux savants allemands s'approchent davantage 
de l'hypothése de M. Reinach. M. J. Kóhne 9) part de la conviction 
que les auteurs chrétiens, y compris Tertullien, qui (à l'exception 
d'un texte d'Hippolyte que nous ne connaissons que par des 
traductions: cf. pag. 17; sur le canon 19 des canones Hippolyti 
cf. d'Alés, Rech. de science relig. 1 (1910), 583) est le premier 
à nous transmettre la formule de labrenuntiation baptismale, 


5) Rev, d'histoire et de litt. relig. 9 (1904), 175/177. 

$) Pompa diaboli, Rev. de philol. 29 (1905), 53/56; Recherches de Science 
Religieuse 1 (1910), 571 etc. 

7) Pompa diaboli, Arch. Latin. Med. Aevi 2 (1926), 170/181. 

8) Malheureusement M. de Labriole ne donne pas une définition exacte. 
Nous croyons rendre justice à son interprétation en citant sa paraphrase des deux 
passages les plus importants. 

9) Die Schrift Tertullians ,Über die Schauspiele" in kultur- und religions- 
geschichtlicher Beleuchtung, thése de Breslau (Münster i. W. 1929). 
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nous donnent généralement leur interprétation personnelle de 
pompa diaboli, dont il faut chercher le sens primitif sans s'appuyer 
sur les textes 19). Il suppose trois possibilités: dans pompa diaboli le 
mot pompa signifie ou ,splendeur, éclat", ou ,la procession reli- 
gieuse des paiens", ou bien ,les images des dieux dans cette pro- 
cession"; dans ce cas pompa serait devenu bientót un équivalent 
de ,,démons"'. Il rejette la premiére possibilité parce que la formule 
est d'origine grecque et parce que, d'aprés son opinion, c'est seule- 
ment le mot latin pompa qui peut avoir le sens de ,,splendeur'". Sa 
théorie embrasse les deux cas qui restent: zou désigne la pro- 
cession paienne, symbole de lidolátrie, et en méme temps les 
démons 11): il serait étrange, si, à l'opposition des anges de Satan, 
les démons, les auteurs principaux de lidolátrie, n'étaient pas 
mentionnés dans la formule. 

La derniére contribution à la solution du probléme nous vient de 
la part de M. H. Rahner 5. 12). Dans une étude trés documentée 
oü il s'éléve en premier lieu contre M. Kóhne, il soutient qu'il est 
exagéré et d'ailleurs impossible de vouloir expliquer le mot pompa 
sans l'appui des textes; quand chez les auteurs chrétiens on trouve 
des interprétations divergentes, il ne faut pas penser avant tout à un 
arbitraire personnel: on fera mieux de tenir compte d'un changement 
du sens qui s'est produit peu à peu dans le parler de toute la 
chrétienté. 

Aprés ces observations d'introduction qu'on ne peut qu'approuver, 
M. Rahner soutient qu'il faut expliquer la pornpa diaboli en la ratta- 
chant à cette lutte ininterrompue entre les armées du Christ et de 
Satan, dont nous parlent sans cesse le Nouveau Testament et les Péres. 


10) Pag. 35: ,ohne Stützpunkt in der kirchlichen Literatur", 

11) Pag. 36: , Warum hat das Urchristentum ... nicht sogleich die Bezeichnung 
Dámonen in die Formel eingefügt? Der Einwurf ist wohl dahin zu lósen, dass mit 
zouz5 bzw. pompa mehr bezeichnet werden sollte als nur die Dàmonen, Der 
Katechumene sollte vom Gótzendienst überhaupt sich lossagen. In dem heidnischen 
Festzuge war nun die Idololatrie vornehmlich ausgeprágt" ... ,,Der Pomp des 
Teufels" war somit wahrscheinlich eine Sammelbezeichnung, die alles Heidnische, 
was der Christ meiden sollte, umschloss". 

12) Pompa diaboli. Ein Beitrag zur Bedeutungsgeschichte des Wortes zouz9j- 
pompa in der urchristlichen Taufliturgie (Ztschr. f. Kathol. Theol. 55 (1931), 
239/273). 
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Apostoliques 13): la ,,pompe du diable", c'est la pompa triumphalis 
de Satan; en font part les démons et tout ce qui se trouve dans leur 
pouvoir. En pronongant la formule de l'abrenuntiation, le néophyte 
abandonne l'armée de Satan et s'enróle dans celle du Christ qui par 
sa mort sur la croix a triomphé de Satan 14). 

Pour arriver à une estimation juste de ces théories si différentes, 
il faut tout d'abord chercher à déterminer quel sens Tertullien 15) 
a attribué aux mots en question. Nous ne sommes pas autorisés à 
prétendre a priori, comme le fait M. Kóhne, que son interprétation 
est strictement personelle. C'est seulement en constatant une grande 
différence entre son opinion et l'opinion commune des siécles posté- 
rieurs 16) que nous aurons le droit de nous demander, si son indivi- 
dualité trés prononcée s'est fait valoir une fois de plus. 

Quiconque examine sans prévention les passages de l'oeuvre de 
Tertullien dont il est question, devra reconnaitre — et M. Labriolle 
l'a reconnu aussi bien que les défenseurs de la thése contraire, M.M. 
Reinach, Kóhne et Rahner — qu'on y trouve un rapport évident de 
la pompe de Satan avec l'idolátrie. Nous nous bornons à la citation 
de deux exemples 17): de spect. 4 (6, 2/12 Reifferscheid-Wissowa): 
, Quand, descendus dans l'eau, nous confessons notre foi conformé- 
ment aux paroles de la Loi divine, nous certifions de notre propre 
bouche que nous avons renoncé au diable, à sa pompe et à ses anges. 
Mais oi le diable, ses pompes et ses anges se reconnaissent-ils d'une 
facon plus décisive, plus fondamentale que dans l'idolátrie?'" 18); de 


13) Pag. 248/255: ,Die Grundgedanken der urchristlichen "Tauftheologie''. 

11) Pag. 256: oun? ist ... der Triumphzug des Satans; zu diesem gehóren 
die Dámonen und alles, was sich in ihrer Gewalt befindet. Dem Weltfürsten und 
seiner 'l'axis, dem T'yrannen und seinem Triumphzug mit allem, was wegen seines 
dámonischen lirsprungs daran teilhat, widerspricht der Tàufling und schliesst sich 
dem Triumphzug des im Kreuz siegreichen Basileus Christus an". 

13) La formule qu'on trouve dans Hippolyte n'est pas propre à former le 
point de départ de notre investigation (cf. pag. 17). 

16) Le sens de pompa diaboli dans les auteurs aprés Tertullien n'admet aucun 
doute (cf. infra pag. 31). Je veux ajouter lobservation que personne n'a douté 
encore de la valeur des renseignements que les oeuvres de T'ertullien nous donnent 
sur d'autres mots mystérieux, p. ex, sacramentum. 

17T| Nous nous servons des traductions excellentes qu'on trouve dans la 
dissertation de M. de Labriolle. 


15) Cum aquam ingressi, Christianam [idem in legis suae verba profitemur, 
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idol. 18 (53, 1/2 ibid.): ,Quant à toi, si tu as abjuré la pompe du 
diable, quoi que tu en touches, sache que c'est idolàtrie" 19). Lisant 
en outre dans de spect. 12 (15, 5/8 ibid.): ,ces pourpres, ces 
faisceaux, etc., tout cela ne va pas sans la pompe du diable, sans 
linvitation des démons" ?9), et considérant que pour T'ertullien 
l'idolátrie n'est autre chose que l'ouvrage des démons, nous sommes 
amenés à suivre M.M. Reinach, Kóhne et Rahner et à voir dans 
pompa diaboli, d'une maniére quelconque, une dénomination des 
démons. 

Premiérement nous voulons examiner la valeur des arguments de 
M. Reinach. 

a) L'argument séduisant qui repose sur le placement de pompa 
dans la formule qui se trouve dans la version éthiopique de 
l';, ordination égyptienne des églises"; si l'opinion de M. Connolly 21) 
qu'elle constitue une partie de la fameuse ,,ordination" de St. Hippo- 
lyte, est juste, cette formule serait la plus ancienne que nous ayons. 
Nous y lisons: ,,Je renonce à toi, Satan, à tes anges et à tes oeuvres 
immondes'': on a donc connu des formules oü Satan fut suivi immé- 
diatement de ses anges, et la forme transmise par Tertullien n'est 
pas la seule dont il faille tenir compte ?2). Par ailleurs, dans la 


renuntiasse nos diabolo ef pompae et angelis eius ore nostro contestamur. Quid 
erif summum atque praecipuum, in quo diabolus ef pompae et angeli eius 
censeantur, quam idololatria? 

19) Tu si diaboli pompam  eierasti, quicquid ex ea aftigeris, id scias esse 
idololatriam. Pour le passage dans de cor. 13, le plus important sous tous les 
rapports, voy. l'analyse pag. 26; cf. aussi Kóhne, pag. 3/5. 

20) Quod purpurae, quod [fasces ... sine pompa diaboli, sine invitatione 
daemonum non sunt. 

21) '"['he so-called Egyptian Church-Order (Cambridge 1916), pag. 184. 

22) Nous ne voulons qu'effleurer la possibilité (d'ailleurs trés probable, si du 
moins M. Connolly a raison) que ,oeuvres immondes'" soit une traduction de 
.z0uzt$; cela serait fatal à l'argument de M. Reinach. M. Rahner (pag. 263) 
appelle l'attention à la formule du Sacramentaire gélasien oü l'on trouve diabolus 
— opera — pompae. S'appuyant sur l'opinion de M. Kattenbusch (Das aposto- 
lische Symbol II, pag. 486, note 15) que ce sacramentaire contient ,les formules 
de l'abrenuntiation les plus simples et probablement les plus anciennes" il regarde 
les deux formules comme équivalentes et, aprés une ,inversion légére'", arrive à 





la conclusion que pompae (Gelas.) correspond à angeli (Hippol) Sans parler 
encore de cette inversion, pourquoi alors ce pluriel pompae? 


2 
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formule des ,Constitutions Apostoliques" 23) on trouve entre le 
diable et les anges toute une série de choses. Un argument que nous 
regardons comme péremptoire ne pourra étre discuté que dans la 
suite de notre argumentation (cf. pag. 30). 

b) llest vrai que Tertullien mentionne souvent séparément les 
démons et les anges du diable. Les derniers sont les anges déchus 
qui, d'aprés le livre de la Genése (6, 1 etc.), sont tombés amoureux 
des femmes mortelles; de cette union sont nés ces gigantes (ibid. 
6, 4) qui, pour Tertullien, ne sont autres que les démons: ,, Mais 
comment, de quelques anges volontairement pervertis, est née la 
race plus perverse encore des démons, condamnée par Dieu avec ses 
auteurs et avec son chef, que nous venons de nommer? C'est ce qui 
est raconté en détail dans les Livres saints" ?4). Suivant de prés les 
données du livre d'Hénoch (8, 1/3) dont il défend l'authenticité avec 
beaucoup de fougue ?5), Tertullien déclare que les anges déserteurs 
ont instruit l'humanité, ,,rude encore et ignorante", dans l'art de 
travailler les métaux, la magie et l'astrologie, et qu'ils ont appris aux 
femmes tous les moyens de se parer et de s'embellir 26), En obser- 
vant que T'rtullien considére comme finie cette activité des anges 
déserteurs ?7), on se croit autorisé à soupconner qu'il suppose en 
effet une détention de ces anges dans l'enfer, d'autant plus que cet 
emprisonnement est mentionné trois fois dans le livre d'Hénoch 28). 


23) 7, 41, 1: "moráocoua. tQ oaravà xai roig Koyoig abroU xai raig mouzais 
a)roÜ xai raig Aatose(aug aÜro0 xal toig dyyéAoug abtob. 

?3) Apol. 22, 3: Sed quomodo de angelis quibusdam sua sponte corruptis 
corruptior gens daemonum evaserit, damnafa a dco cum generis aucíoribus ef 
quem diximus principe, apud litteras sanctas ordo dignoscitur (nous nous sommes 
servis de la traduction de M. J.—P. Waltzing). C'est là l'opinion de St.-Justin 
(Apol. 2, 5.7) et d'Athénagoras (cf. notes 32 et 37), qui suivent le livre 
d'Hénoch (cf. Andres (note 37), pag. 173); Tatien n'en dit rien. 

?5) De cultu femin. 1, 3. 

?6) De cult, fem. 1, 2, 1: nam cum et materias quasdam bene occultas et artes 
plerasque non bene revelatas saeculo multo magis imperito prodidissent (sc. angeli 
desertores), siquidem ef metallorum opera nudaverant et herbarum ingenia 
fraduxerant ef incantationum vires provulgaverant et omnem curiosifatem usque 
ad stellarum interpretationum designaverant, proprie ef quasi peculiariter feminis 
insfrumentum  isfud muliebris gloriae contulerunt; ibid. 2, 10, 3; de idol 9 
(astrologie); Apol. 35, 12. 

773) Cf. lemploi du plusqueparfait dans note 26. 

28) 10, 4/12; 12, 4; 54, 3/5. 
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Toutefois il sera utile de signaler qu'il n'en parle jamais et qu'il ne 
cite nulle part 2 Petr. 2, 4 ou Jud. 6 ?9); par contre il déclare expres- 
sément que les démons se trouvent dans une condition de liberté 
provisoire 30). 

Ainsi l'hypothése de M. Reinach, en supposant dans la formule 
de labrenuntiation une distinction nette entre les démons et les 
anges du diable, semble, à premiére vue, s'accorder avec les concep- 
tions de T'ertullien. Mais en examinant cette question de plus prés, 
nous obtenons des résultats complétement différents. Quant au sort 
des anges, T'ertullien ne suit pas le livre d'Hénoch, mais la tradition 
représentée par les apologistes grecs, surtout Athénagoras auquel 
il a emprunté tant de données 31), Or celui-ci déclare nettement que 
les anges déchus, aussi bien que leur fils, les ,,ámes des géants", ródent 
autour de la terre; cf. Apol. 25 (144, 8/10 Geffcken): ,,Ces anges 
qui ont été expulsés des cieux et séjournent dans l'air et autour de la 
terre...... et les àmes des géants, ce sont des démons qui errent 
partout dans le monde" 32). C'est là exactement l'opinion de Ter- 
tullien, p. ex. Apol. 22, 6: ,,C'est de méme, par une secréte contagion, 
que le souffle des démons et des anges opére la corruption de l'esprit 
en le remplissant de fureurs et de folies affreuses, de passions 
terribles, d'illusions de tout genre, parmi lesquelles la principale 
consiste à recommander vos dieux aux esprits trompés et circon- 
venus" 33); ibid. 23, 1: ,,si les magiciens, eux aussi, font paraitre des 
fantómes et vont jusqu'à déshonorer les àmes des morts...... ayant à 


?9) ]Ilcite souvent 1 Petr.; de cult. fem. 1, 3 il fait allusion à Jud. 14. 

39) De anim. 46, 13: vis (daemonum) ... vaga etf pervolatica et interim (c. à d. 
jusqu'au jugement dernier) libera est. 

31) Cf. R. Heinze, Tertullians Apologeticum (Sáchs, Akad. d. Wiss. Phil.- 
hist. CL, 62 (1910)), pag. 396, et surtout J. Lortz, Tertullian als Apologet 1. 2 
(Münsterische Beitr. zur "Theologie, herausgegeben von F. Diekamp und 
L. Stapper, Heft 9.10, Müxaster i. W. 1927. 1928), passim. 

32) oro: toí(vvv oí dyysAo: of Éxzeoóvveg vv oboavóv, nsgi 10v àíga Eyovveg xai 
UV yWv,... xai a( vv ywádrtov wvyai oi zsol tóv xóouov eioi ztÀavopuevor Óaíuovec. 
M.M. Heinze (cf. note 31), pag. 407, n. 1 et Andres (cf. note 37), pag. 80 pensent 
que Óa/uoveg ici ne se rapporte qu'aux ,,àmes des géants"; cf. note 37. 

33) Eadem igitur obscuritate contagionis adspiratio daemonum ef angelorum 
mentis quoque corruptelas agit [uroribus et amentiis foedis aut saevis libidinibus 
cum erroribus variis, quorum iste potissimus, quo deos istos captis et circumscriptis 
mentibus commendat. 
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leur service la puissance des anges et des démons" 34). Nous nous 
sommes donc trompés en supposant avec M. Reinach que selon 
Tertullien les anges déchus n'aient rien fait depuis les temps oü ils 
apprenaient aux mortels toutes sortes de choses méchantes (voy. 
ci-dessus, pag. 13); au contraire, ils sont toujours libres comme les 
démons, et ils prennent part à toutes leurs actions, y compris 
l'idolátrie méme (quoique les démons, par leur rapport aux cultes 
des images, en soient les auteurs principaux): cette distinction si 
précise, postulée par M. Reinach, Tertullien ne l'a pas connue. Il 
n'est donc nullement surprenant qu'il emploie le pluriel angeli aussi 
comme désignation des deux groupes, p. ex. de spect. 8: ,, Mais les 
rues, la place publique, les établissements de bain, les étables et 
nos maisons mémes ne sont aucunement sans les images des dieux 
paiens: le diable et ses anges ont envahi le monde entier" 35), Ici 
il est question de l'idolátrie, par oà il est absolument nécessaire que 
les démons soient mentionnés; il faut donc qu'ils soient désignés par 
le mot ,,anges'. La méme idée se trouve dans de idol. 6: ,, Comment 
saurions nous prétendre d'avoir renoncé au diable et à ses anges, si 
nous faisons des images d'eux?" 36), On peut méme se poser la 
question de savoir, si, au moins dans ce dernier passage, angeli n'est 
pas une désignation des démons seuls; mais en vue du fait que les 
anges prennent part à la propagation de l'dolátrie et qu'ils 
,envahissent le monde entier" tout comme les démons, il semble 
vraisemblable que Tertullien ne fait pas de distinction nette (toute- 
fois en oubliant que des anges déserteurs il n'existe pas d'images) ?7); 
nous trouverons ci-dessous (pag. 27) une confirmation de cette 
opinion. 

94) ,.. si ef magi phantasmata edunt et iam defunctorum infamant animas, ... 
habentes ... angelorum et daemonum adsistentem sibi potestatem; cf. encore 23, 2; 
29, 1; de spect. 8 (9, 18 Reiff-Wiss.) et surtout de idol. 4 (33, 13/17 ibid.) oü le 
livre d'Hénoch (qui propageait l'emprisonnement des anges) est cité! 

35) 10, 14/16 Reiff.-Wiss.: ceterum et plateae et forum et balneae ef stabula 
ef ipsae domus nostrae sine idolis omnino non sunt: totum saeculum satanas et 
angeli ipsius repleverunt; cf. aussi ibid. 10, 6/7: tot diaboli spiritus et de idol. 5 
(35, 12 ibid.). 

36) 35, 25/26 Reiff—-Wiss.: quomodo enim renunfiavimus diabolo et angelis 
eius, si eos (— angelos — idola deorum) facimus? 

57) Dans le Nouveau Testament dyyeot roU ÓiafóAov désigne toujours les 
démons; les anges déchus n'y sont mentionnés que dans 2 Petr. 2, 4 et Jud. 6 
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Le choix de cette désignation fut sans doute facilité par la 
circonstance que Tertullien regarde les démons comme les fils des 
anges déchus (cf. note 24). 

c) La pensée que les démons constituent l'escorte de Satan 
semble trouver un appui dans les rapports trés étroits qu'on constate 
dans les oeuvres de T'ertullien entre le diable et les démons. Ici nous 
n'avons pas en vue des passages comme Apol. 22, 2: ,,Satan, le 
prince de cette race perverse", mais plutót des développements un 
peu plus longs oü l'on voit qu'il confond les deux notions et les 
regarde comme des synonymes, par exemple de testimon. anim. 3: 
(l'existence des démons est prouvée par les exclamations involon- 
taires des hommes): , Vous (Tertullien s'adresse ici à l'àme 
humaine) appelez ,démon" un homme qui, par son impureté, sa 
méchanceté, son insolence ou tout autre opprobre...... vous est 
tellement désagréable que vous ne pouvez que le hair. Or, le nom 
de Satan, vous le prononcez dans tout tourment, tout affront, toute 
malediction, (de ce Satan) que nous appelons l'ange de la malignité, 
l'auteur de toutes les erreurs, le ,,falsificateur" du monde entier" 38). 
Le mot denique (,or") nous montre clairement que Tertullien 
regarde l'xclamation , malum!" (pour lui — Satan) comme une 
preuve de l'existence des démons; par surcroit, nous trouvons 
les mémes mots ,,auteur de tout erreur" dans de anim. (1, 5) comme 
une qualification de ,,la bande des démons". Dans le méme traité 
(39, 1), l'observation que l'àme humaine est, à la naissance, guettée 


(cf. Fórster, art. óa(ucv, dans Kittel, Theol. Wórterbuch zum NT II, pag. 18); 
c'est ainsi que p. ex. St-Augustin (civ. dei 21, 10) explique Math. 25, 41 
(ignis ... supplicio ... hominum adtributus et daemonum); cf. aussi ibid, 5, 9. 
Pour Tatien tous les démons sont des anges déchus (ch. 7 et 15; cf. F. Andres, 
Engellehre der gr. Apolog. (Paderborn 1914), pag. 38 et 48/49; inexact ibid. 
pag. 80); pour Athénagoras óa/govec signifie ou bien les anges et les ,,ámes 
des géants" (cf. note 32) ou seulement ces derniers (144, 11 Geffck.). — de cult. 
fem. 1, 2, 4: hi (sc. angeli desertores) sunf angeli quibus in lavacro renuntiamus 
ne constitue pas une preuve du contraire: Tertullien exagére ici à dessein l'impor- 
tance des anges déchus, auteurs du culfus feminarum. 

38) 137, 23/138, 4 Reiff.-Wiss.: daemonium vocas hominem aut immunditia 
aut malitia aut insolentia aut quacumque macula quam nos daemoniis deputamus 
ad necessifafem odii inporíunum. Satanan denique in omni vexatione ef asper- 
natione et defestatione pronuntias, quem nos dicimus malitiae angelum, totius 
erroris artificem, totius saeculi interpolatorem. 
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parle diable qui cherche à la faire prisonniére et qui ,,est invité 
par les rites superstitieux des paiens'" est continuée par cette phrase 
étonnante: ,, C'est ainsi que chacun, à sa naissance, a l'idolátrie 
comme sage-femme, parce que les ventres mémes des méres, 
enveloppés de rubans qui sont fabriqués auprés des idoles, 
déclarent expressément que leurs rejetons sont 'les candidats des 
démons "39), Mais l'exemple le plus frappant se trouve ibid. 
57, 2, oü T'ertullien prétend que la nécromancie est une espéce de 
magie, et par cela une opération des démons (parce qu'il s'agit ici 
d'une question de critique de texte, nous nous passons d'une 
traduction): Quid ergo dicemus magian? quod omnes paene, 
fallaciam. Sed ratio fallaciae solos non fugit Christianos qui 
spiritalia nequitiae (— daemones) non quidem socia 
conscientia, sed inimica scientia novimus, nec invitatoria operatione, 
sed expugnatoria dominatione (sc. in exorcismo) tractamus multi- 
jormem luem mentis humanae, totius erroris artificem (cf. pag. 3X), 
salutis pariter animaeque vastatorem; sic etiam  magiae, 
secundae scilicet idololatriae, in qua se daemones perinde mortuos 
fingunt, quemadmodum in illa deos, quidni? cum et dii mortui 
(c'est la théorie d'Athénagoras: cf. Puech, Les Apolog. grecs, pag. 
196; Andres, (cf. note 37), pag. 87/88). Au lieu de vastatorem; sic 
etiam Fulvius Ursinus écrit vastatricem scientiam; mais M. Kroy- 
mann ^0) remarque trés justement: , multiformes lues mentis 
humanae, totius erroris artifex nemo est nisi diabolus ipse, qui 
tractatur expugnatoria dominatione, in exorcismo scilicet. Scientia 
autem magiae certe expugnatoria dominatione tractari non potest" 41), 
Le méme changement se trouve un peu aprés: ($ 4) Sed daemones 
operantur sub ostentu earum (sc. des àmes des morts) ...... ($ 5) 
fallacian spiritus nequam sub personis defunctorum 
delitescentis, oü le pluriel personis démontre que les mots 
spiritus nequam ne désignent pas un seul démon, mais le diable, 
,Singulier collectif" de daemon. 


39) 39, 2: Ita omnes idololafria obstefrice nascunfur, dum ipsi adhuc uteri 
infulis apud idola confectis redimiti genimina sua daemoniorum candidata 
profitentur. 

19) Quaestiones Tertullianeae (Oeniponte 1893), pag. 120. 

4) M. Kroymann lui-méme propose d'insérer obnitimur aprés sic efiam; dans 
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C'est là, comme il nous semble, un argument en faveur de la thése 
de M. Reinach; mais il ne suffit pas à refuter une objection trés 
grave: nous ne trouvons nulle part dans les oeuvres de Tertullien 
(ni dans les apologies grecques qu'il a consultées souvent) une 
indication nette de cette conception du ,,cortége de Satan" 42). Nous 
savons fort bien qu'ici nous donnons lieu à la remarque que ce sont 
exactement les mots pompa diaboli qui peuvent en avoir été l'expres- 
sion adéquate; mais si cette image était vraiment familiére à toute la 
chrétienté, pourquoi n'en trouvons-nous jamais une forme légérement 
variée, p. ex. daemones Satanam prosequentes, Satanas catervis 
daemonum stipatus, diabolus cum comitatu daemonum? Combien de 
fois nous rencontrons des variations de sacramentum (mysterium, 
arcana fidei, occulta domini) ou de la désignation du baptéme 
comme 4Aovtgóv zaAuyyeveoíac! Ici on ne saurait citer que l'image de 
larmée de Satan 52); mais cette image émane d'une conception 
différente, étroitement liée à la qualification de Satan comme doyov 
tov xóouov: c'est le diable comme commandant en chef des 
démons qui exécutent ses ordres, tout comme les anges exécutent 
les commandements de Dieu 44). 

A part cela, il y a aussi une difficulté d'ordre linguistique: le mot 
grec zou (d'oà l'explication de pompa diaboli doit partir), autre- 
ment que ne le suppose M. Reinach, ne désigne que trés rarement 
une escorte concréte; le sens ordinaire est ou bien ,/l'action 
d'escorter ou de donner une escorte" ou ,,procession". Pour le sens 
concret nous ne saurions citer qu'un seul exemple, Plutarch. Vit. 
Alcibiad.31: dapváfatov... noéofleow "Adqvaíov noóc faci£a zouzijv 
utt àcgaásíae magaoytiv ,que Pharnabazos fournirait aux ambassa- 


notre nouvelle édition du traité de l'àme nous défendrons la lecon du Codex 
Agobardinus. 

32) Des passages comme Hymn. Ambros. 1, 10, 6: fugas catervas 
daemonum ne prouvent rien: il est nécessaire que lidée de lescorte soit 
exprimée (comme p. ex. Sallust. Catil. 14, 1). 

43) P. ex. Saint-Justin dial. c. Tryph. 131, 2 (II, pag. 266 Archambault): 
xoÀáctig ueyoi Üavárov $zó vÀv Óoiwuovíov xai vá; orgatíag voU Ouaflólov ... stpoo- 
ve1(u19vtat (sc. uiv). Pour un passage d'Origéne cf. pag. 37. 

4^1) Cf. les passages du Nouveau Testament et des Péres Apostoliques réunis 
par M. Rahner, pag. 248/255; nous y reviendrons en discutant sa théorie (pag. 
24/25; cf. aussi pag. 37). Petrus Chrysol. serm. 12 (Patrol. lat. 52, 224 B 3 qualifie 


les péchés de safanae cohortes et diaboli legiones. 
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deurs des Athéniens qui allaient au roi, une escorte avec un sauf- 
conduit". Mais à notre connaissance, on ne rencontre nulle part 
zouz avec ce sens concret, suivi d'un génitif comme dans pompa 


diaboli. 


Notre investigation nous a donc montré que les fondements de 
l'hypothése de M. Reinach sont bien moins solides qu'à premiére 
vue elles ne semblaient l'étre: il est nullement probable que Tertullien 
ait connu cette idée d'une ,,escorte de Satan" ni qu'il ait fait une 
distinction entre les démons et les anges déserteurs comme entre 
deux groupes complétement différents. Nous passons à l'examen de 
la théorie de M. Rahner qui, lui aussi, soutient que pompa diaboli 
doit avoir désigné primitivement des étres personnels. 

5a thése repose sur la conviction qu'en entendant le mot zog 
(pompa), les chrétiens primitifs, tout comme leurs contemporains 
paiens, pensaient avant tout à la pompa triumphalis 155). Aprés avoir 
relevé que le mot signifie aussi ,,splendeur, éclat", il conclut qu'on 
en peut résumer le sens fondamental par ,,la série: escorte des dieux- 
triomphe-splendeur" 46); c'est ainsi que pompa trouva sa place dans 
la formule baptismale, puisque par l'abjuration le néophyte ,,aban- 
donne la pompe triomphale ou bien les rangs de Satan et s'enróle 
dans le triomphe du Christ" 47). 

L'hypothése est séduisante, mais s'accorde-t-elle avec les faits? 
Avant tout, nous nous croyons tenus de répéter une objection que 
nous avons prononcée contre la théorie de M. Reinach: si pornpa 
diaboli équivaut a ,triomphe du diable", pourquoi ne lisons-nous 


45) Pag. 245: ,,Grundlegend für das Wortverstándnis ist aber vor allem, dass 
auch diese Pompa einen durchaus sakralen Charakter trug. Es ist eigentlich 
Juppiter, der die Pompa hàlt, in seinen Kleidern triumphiert der Sieger. Der 
Pompa voraus trágt man die Statue der Nike, der Victoria ... Daran denkt 
der Mensch jener Tage des Weltimperiums, wenn er 
das Wort pompa spricht. 

46) Pag. 247: ,,Wir sehen, der Begriff zouz5j-pompa ist überaus reich, in allen 
Farben spielend. Und doch, so fliessend seine Grenzen auf den ersten Blick 
Scheinen, er ist zusammengehalten von einer einheitlichen Idee, die in 
all seinen Schattierungen immer wieder aufleuchtet: Góttergeleit-Triumphzug- 
Pracht, die sich àhnlich dieser Pompa aufspielt; kurz zusammengefasst kónnte 
man diese einheitliche Eigenart kennzeichnen mit: ,sakral-militárisch'. 

47) Cf. note 14. 
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jamais les mots triumphus diaboli? 4*3) De plus, M. Rahner n'a 
nullement prouvé que pour les chrétiens primitifs, et surtout pour 
les chrétiens de langue grecque, dont il s'agit ici en premier lieu, 
zxouztj désigna particuliérement la pompa triumphalis, institution 
tout à fait romaine. C'est seulement en s'appuyant sur un grand 
nombre de passages oü lon trouverait cet emploi de zrouz5 sans 
que la situation füt nettement indiquée 49), qu'on pourrait oser 
soutenir cette assertion; nous ne connaissons pas de tels passages et 
nous ne les trouvons pas dans la dissertation de M. Rahner. 

Mais il y a une objection beaucoup plus grave. Il va sans dire 
que nous admettons que le Nouveau T'estament et les Péres Aposto- 
liques connaissent trés bien la conception d'une lutte continuelle 
entre l'armée du Christ et celle du diable; nous admettons aussi 
qu'avec le terme ázortáocouat de la formule baptismale on se trouve 
dans ,la sphére militaire" 59), Mais nous ne voyons pas du tout, 
pourquoi, si le Nouveau Testament (Coloss. 2, 15) mentionne un 
triomphe du Christ, on serait justifié à parler aussi d'un triomphe, 
ou du moins d'une pompa triumphalis de Satan. Certainement, 
Satan a une armée, tout comme le Christ; mais le Christ ne triomphe 
pas en sa qualité de chef d'armée, mais comme vainqueur, et 
comme vainqueur de Satan; et il n'y a pas la moindre raison pour- 
quoi, si le vainqueur a son triomphe, le vaincu aurait son triomphe 
aussi 91). C'est surtout cette considération qui nous engage à rejeter 


l'hypothése de M. Rahner. 
Aprés cette discussion des hypothéses qui regardent la , pompe 


418) Nous ne saurions alléguer qu'Augustin. epist. 23, 5: Hoc tantum scandalum, 
tantus diaboli triumphus, tanta pernicies animarum; on voit que le passage ne 
prouve rien pour la théorie de M. Rahner. 

49) C'est pour cette raison que les passages des biographies de Plutarque oü 
lon trouve zo avec ce sens, sont sans valeur ici; cf. note 79, 

50) "Tout de méme il ne faut pas exagérer ici. Cf. M. Caspari (Art. Abrenun- 
tiatio, dans Herzog-Hauck, Realenzykl. für protest. Theol u. Kirche 13, 119): 
J,Die sprachliche Bedeutung von &àxoráoosoDa: aus der Schlachtreihe treten ... 
mit dem ergàánzenden ovvráoo.: in eine Reihe treten, führt in den Gedankenkreis 
der militia Christi, den die Kirchenváter aber nicht betreten" 
(nous espacons). 

951) En lisant attentivement la note 14 on verra que pour M. Rahner l'idée 
de la zd£&ig est aprés tout plus importante que le triomphe. 
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du diable" comme une dénomination d'étres personnels 92), 
nous voulons examiner les passages de T'ertullien oü figure la 
locution contestée 53) pour voir si M.M, d'Alés et de Labriolle ont 
raison en maintenant que pompa diaboli désigne une chose. 
Nous commengons par de corona 13, oü il s'agit des raisons qui ont 
incité les paiens à porter des couronnes: ,/Toutes (sc. ces raisons) 
sont étrangéres, profanes, illicites. Nous les avons abjurées une 
fois pour toutes en pronongant le serment (baptismal). Voilà ce que 
cétaient que ,les pompes du diable et de ses anges": dignités du 
siécle, honneurs, solennités, quétes des suffrages populaires, voeux 
menteurs, servitudes humaines, vaines louanges, gloires honteuses, 
et, au fond de tout cela, l'idolátrie" 54). Comme on voit, Tertullien 
varie la formule de l'abrenuntiation; il va sans dire que cette 
variation devait étre immédiatement compréhensible. Le sens général 
est clair: les dignités du siécle, etc. qui toutes ,,contiennent de 
l'idolátrie sont ,les pompes du diable et de ses anges". Résumons 
l'argumentation de M. Reinach: ,,L'idolátrie est ,,la pompe du diable 
et des ses anges'; or l'idolátrie est l'oeuvre de démons. Aux mots 
,loeuvre des démons" on peut substituer ,,les démons" 55); donc les 
démons sont ,la pompe", c. à d. l'escorte du diable et de son état- 
major, les anges déserteurs". 

Mais il est impossible que les démons constituent l'escorte des 
anges: nous avons vu déjà (pag. 20) que selon T'ertullien l'activité 
des deux groupes est la méme. Nous pouvons aller plus loin: quel 
que soit le sens de pompa, les démons ne sont pas la pompa du 


92) Nous parlerons plus bas (pag. 34) de la théorie de M. Kóhne qui jusqu'à 
un certain point nous semble avoir trouvé la solution juste. 

53) On les trouve réunis dans l'article de M. de Labriolle (pag. 177/179), 
dont nous empruntons les traductions. 

54) 183, 45/49 Kroym.: omnes alienae, projanae, illicitae, semel iam in 
sacramenti testatione eieratae. Haec enim erunt pompae diaboli et angelorum eius: 
officia saeculi, honores, sollemnitates, popularitates (-tis Kroym.), falsa vota, 
humana servitia, laudes vanae, gloriae furpes, ef in omnibus ístis idololafriae. 
M. Kroymann croit nécessaire de placer entre parenthéses les mots officia saeculi ... 
gloriae turpes; mais ainsi il détruit la connexion évidente de toute cette série avec 
idololatriae. Nous ne parlons pas ici des conjectures de M. Kroymann. 

55) Cf. Revue de philol. 29 (1905), 152: ,Le texte de cor. 13. ... implique 
clairement que les officia saeculi, honores, sollemnitates etc. sont assimilés aux 
daemones qui constituent les cortéges (pompae) du diable et de ses anges". 
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diable et de ses anges. Or il est nécessaire qu'ils soient mentionnés 
ici, parce qu'il s'agit de l'idolátrie. Alors il ne reste qu'une possibilité: 
le mot angeli comprend aussi les démons, comme dans les passages 
examinés ci-dessus (pag. 19) 56). Cela confirme notre interprétation 
de angelis dans la formule baptismale, car nous sommes autorisés 
à supposer que dans cette variation de la formule les termes princi- 
paux ont le méme sens que dans la formule méme, 

L'examen de ce passage nous permet d'en tirer deux conclusions: 

a) Si Tertullien parle d'une ,,pompe du diable et de ses anges" 
tout comme il parle d'une ,,pompe du diable", la position de ,, pompe" 
entre le diable et les anges ne prouve rien en faveur des théses de 
M.M. Reinach et Rahner: on pourrait compléter la formule de cette 
maniére: ,,;je renonce au diable, à sa pompe, à ses anges (, et à la 
pompe de ses anges) ". Comme Satan est le chef des démons et des 
anges déchus, le propriétaire de tout ce qui leur appartient, on n'a 
attribué une pompe qu'à lui dans la formule (qui comme telle dut 
etre bréve). 

b) Nous avons vu que dans la locution ,]la pompe du diable et de 
ses anges" le mot pompe ne saurait désigner les démons, compris 
déjà dans les anges. Or cette locution équivaut à ,,idolàtrie", c. à d. 
,loeuvre des démons"; ce n'est qu'en substituant avec M. Reinach 
,démons" à ,,oeuvre des démons" qu'on pourrait lui donner un sens 
personnel. Mais nous venons de voir que cela est impossible: donc 
pompa diaboli et angelorum eius, et aussi pompa diaboli, désigne 
une chose, comme l'ont soutenu M.M. d'Alés et de Labriolle 57). 

96) On pourrait se poser la question, s'il est possible de sauver ou bien la 
théorie de M. Reinach ou celle de M. Rahner en admettant que angeli équivaut 
à ,démons -- anges déserteurs". Mais alors (abstraction faite des objections 
prononcées ci-dessus) nous aurons deux autres difficultés: a) dans de cor. 13 les 
angeli ont une escorte ou pompe triomphale, tandis que dans la formule 
baptismale ils la constituent (car si les démons constituent la pompa, il 
est nécessaire d'y joindre les anges); b) dans cette formule angelis devient un 
pléonasme aprés pompae. 

97) Par contre nous ne croyons pas comme ce dernier qu'il faille attacher 
beaucoup de prix au pluriel pompae: méme si ce mot avait un sens personnel, 
on pourrait le défendre en observant quil s'agit a) de la pompe de Satan; 
b) de la pompe des anges. En outre, la longue série de pluriels qu'on trouve 
dans ce passage, peut avoir causé le pluriel de pompa, comme il semble avoir 


provoqué le pluriel de idololafria, pas moins singulier (cf. H. Hoppe, Syntax und 
Stil des Tertullian, pag. 88/91). 
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Les autres passages de Tertullien oà pompa diaboli se trouve, sont 
sans exception favorables à cette interprétation. Nous les discuterons 
briévement en ajoutant quelques observations aux remarques de 
M. de Labriolle. 

1) De idol. 18 (52, 26/53, 2 Reiff.-Wiss.; il s'agit de la pourpre 
et des distinctions officielles que le Christ a rejetées): ,, Cette gloire, 
dont il n'a pas voulu, le Christ l'a donc rejetée: s'il l'a rejetée, c'est 
qu'il l'a condamnée; s'il l'a condamnée, c'est qu'il l'a regardée comme 
faisant partie de la pompe du diable. Il ne l'aurait pas condamnée 
si elle ne lui eüt été étrangére. Or, ce qui est étranger à Dieu ne 
peut appartenir à un autre qu'au démon. Quant à toi, si tu as abjuré 
la pompe du diable, quoi que tu en touches, sache que c'est 
idolátrie" 53). Donc la pourpre fait partie de la pompe du diable; 
alors il n'est que naturel de supposer que cette pompe est une chose, 
tout comme la pourpre; il faut observer aussi l'emploi du neutre 
(non sua, quae dei non sunt). 

2. De spect. 24 (24, 9/14 Reif-Wiss.): ,De combien de 
maniéres nous avons prouvé que rien de ce qui touche aux spectacles 
ne plait à Dieu! Mais ce qui déplait à Dieu, peut il plaire au serviteur 
de Dieu? Si tout y est institué pour le diable et emprunté aux choses 
du diable, comme nous l'avons montré (car tout cela est du diable, 
qui n'est pas de Dieu et qui déplait à Dieu), la voilà la pompe du 
diable, contre lequel nous avons prété serment quand nous avons 
recu le sceau de la foi" 59). Donc, les spectacles appartiennent à la 
pompe du diable, parce que ,tout y est emprunté aux choses 
du diable": le passage nous donne le droit de considérer ici pompa 
diaboli et res diaboli comme des synonymes. 

Restent deux passages qui — M. de Labriolle 99) est le premier 


58) ]Jgifur quam noluit, reiecit, quam reiecit, damnavit, quam damnavit, in 
pompa diaboli reputavit, Non enim damnasset, nisi non sua: alterius autem esse 
non possunt, nisi diaboli, quae dei non sunt, Tu si diaboli pompam eierasti, quic- 
quid ex ea attigeris, id scias esse idololatrian. 

99) Qiuuof adhuc modis probavimus, nihil ex his quae spectaculis deputfantur 
placitum deo esse! Af congruens servo dei quod deo placitum non sit? Si omnia 
propter diabolum instituta et ex diaboli rebus instructa monstravimus (nihil enim 
non diaboli est quicquid dei non est vel deo displicet), hoc erit pompa diaboli, 
adversus quem in signaculo fidei eieramus. 

90) Pag. 180. 
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à l'admettre — à premiére vue pourraient favoriser la traduction 
,escorte du diable": 

3) De idol. 10 (40, 8/10 Reiff—-Wiss.) (L'enseignement 
public est lié au culte paien de mille maniéres): ,,Les femmes des 
flamines, les édiles élus sacrifient: en leur honneur, l'école a congé! 
Méme histoire pour l'anniversaire de l'idole: toute la pompe du diable 
est mise en branle. Qui jugera que tout cela soit d'affaire d'un 
chrétien?" 61), Ici nous n'avons qu'à répéter l'observation de M. de 
Labriolle (pag. 180): ,,...... M. Reinach traduit fort agréablement: 
C'est toute la séquelle du diable qui est honorée". Il ne s'agit 
pourtant que d'une seule ,,idole", sans doute la Minerve que fétaient 
les écoles aux Quinquatries, le 19 mars de chaque année. J'ai donc 
entendu différemment le passage, conformément au sens trés 
classique de frequentari — in usu esse, usurpari" 92). Nous 
voudrions ajouter que chez Tertullien cet usage de frequentare se 
trouve plusieurs fois 92). 


4) De spect. 12 (15, 5/8 Reiff.-Wiss.) (Il s'agit de la catégorie 
des spectacles connue sous le nom de munus. Quoique ne servant 
qu'aux vivants, p. ex. les magistrats, le munus montre toujours 
qu' autrefois il était consacré aux morts, c. à d. qu'il faisait partie de 
l'idolátrie), ,,parce que ces pourpres, ces faisceaux, ces bandelettes, 
ces couronnes, ces assemblées, ces édits, ces festins donnés la veille 
des jeux, tout cela ne va pas sans la pompe du diable, sans l'invita- 
tion des démons" 64), Pour M. Reinach (pag. 351/352) ce passage 
constitue la preuve concluante de son hypothése, tandis que pour 
Mgr. d'Alés (L pag. 55) l'antithése ne porte que sur les génitifs 

91)  Flaminicae ef aediles sacrificant creati; schola honoratur feriis. Idem [it 
idoli natalibus; omnis diaboli pompa frequentatur. Quis haec competere Christiano 
existimabit? 

962)  L'observation de Mgr. d'Ales (I, pag. 56) n'est pas moins juste: , plus 
encore que de divinités, il est question de rifes paiens dans l'école, et c'est précise- 
ment sur les rites que porte l'énumération". 

93) |P. ex. de bapt. 5, 5: cum angelus mali profanus commercium eiusdem 
elementi (— aquae) in perniciem hominis frequentet (— frequenter usurpet); de 
paen. 9, 2: is actus, qui magis Graeco vocabulo exprimitur ef [requentatur (— in 
usu est), exomologesis est. 

91) Qiuod purpurae, quod [jasces, quod viftae, quod coronae, quod denique 
contiones eft edicta et pultes pridianae sine pompa diaboli, sine invitatione 
daemonum non sunt. 
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diaboli et daemonum (cf. aussi de Labriolle, pag. 180/181). Nous 
croyons avec M. Reinach à un parallélisme des expressions pornpa 
diaboli et invitatio daemonum; or ce parallélisme ne plaiderait pour 
sa théorie que s'il était prouvé que invitatio daemonum est ici 
équivalent à daemones invitati. Mais cela n'est nullement probable; 
en alléguant d'autres passages de Tertullien on peut méme démontrer 
que par cette ,invitation" il entend une action, ou plutót une 
série d'actions superstitieuses 69). Ainsi le parallélisme, justement 
relevé par M. Reinach, sert à prouver que la pompe du diable est 
une action aussi. 

Enfin nous voulons appeler l'attention sur l'emploi du pluriel de 
pompa dans de spect. 4 (6, 4/6 Reif.-Wiss.) 66): quid erit summum 
atque praecipuum, in quo diabolus et pompae et angeli eius censean- 
tur, quam idololatria? Ce passage, M. de Labriolle l'a remarque déjà, 
donne tort à l'affirmation de M. Reinach (pag. 354) que le pluriel 
pompae diaboli ne se trouve chez Tertullien que dans de coron. 
13, oü il est facile de l'expliquer (cf. note 57); ici, en supposant le 
sens de ,,cortége, escorte", toute explication lui eüt été impossible. 

Nous voyons donc que pour Tertullien pompa ou bien pompae 
diaboli ne désigne jamais des étres personnels. Parce que nous avons 
obtenu ce résultat en expliquant T'ertullien par lui-méme, nous 
sommes autorisés maintenant à considérer comme une confirmation 
de ce résultat la circonstance qu'aussi chez les auteurs postérieurs, 
ces mots dénotent toujours une chose (ou bien des actions) 97). 
Nous ne sommes donc plus contraints à constater une différence 
profonde entre les interprétations de Tertullien et de Cyprien, et de 
supposer ou bien que ces interprétations soient d'un caractére 
individuel 68) ou que le changement du sens dans la langue 
chrétienne se soit accompli avec une vitesse surprenante 69). 


65) De anim. 57, 2 (cf. pag. 22): invitatoria operatione; ibid. 39, 1: 
Cui enim hominum non adhaerebit spiritus nequam ab ipsa etiam ianua nativitatis 
animas aucupabundus vel qua invifatus tota illa puerperii 
superstitione? 

96) Cf. pour ce passage pag. 16. 

97) Cf. les passages rassemblés par M. Kóhne, pag. 38/42 et M. Rahner, 
pag. 264/273. 

93) Ainsi M. Kóhne, pag. 34/35. 


99) Ce serait la conséquence de l'opinion de M. Rahner. 
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Arrivés ainsi au méme point que M.M. d'Alés et de Labriolle nous 
voulons tácher d'aller un peu plus loin et de déterminer, pourquoi 
ce mot pompe a été incorporé dans la formule baptismale. Comme 
nous savons maintenant que dans tous les textes qui nous sont 
conservés pompa diaboli désigne une chose, il nous faut commen- 
cer par chercher, si cette locution se fait expliquer en supposant que 
primitivement aussi elle dénotait ,.les oeuvres du diable et de 
ses serviteurs" 70). 

En examinant les passages des auteurs postérieurs à Tertullien, 
M. Rahner a constaté que toutes les nuances de l'emploi de cette 
locution se réduisent à deux significations principales: a) ,tout ce 
qui s'attache aux spectacles publics 71), le théátre, les jeux du 
cirque"; b) ,splendeur, éclat" (il faut ajouter: avec la nuance de 
,Splendeur fallacieuse"). De T'rtullien on peut citer: pour a) de 
spect. 4 et 24 (pag. 16 et 28), pour 5) de cor. 13 (pag. 26) et, à un 
certain point, de spect. 12 et de idol 10 (pag. 29/30); nous 
trouvons d'ailleurs quatre fois *?) pompa sans diaboli avec le sens 


70) Nous examinerons ci-dessous (p. 37/41) s'il est possible que le sens 


primitif soit tout de méme personnel et que ce sens ait disparu avant 'Tertullien. 

71) Min. Fel 37, 11: malis voluptatibus et pompis vestris et spectaculis. 
Commod. instr. 2, 16, 4/5: ad spectacula vana, ubi a Satana [fragoribus pompa 
paratur; Salvian. de gub. Dei 6, 3: diabolus aufem in spectaculis est et pompis 
stis; Nicetas Remes. de symb. 1: pompis et theatris; [Augustin.] de symb. ad 
catech. 2, 2 (P. L. 40, 638): si te pompa illa, figura equorum, compositio curruum, 

ornafus et auriga supersfantis, ... si te haec pompa delectat; Constit, Apostol. 2, 
61, 2: àÀ? ióm xai mouzai; '"EAMjvov ovvtpéys; xai émi tà Óéawa eyp; 
ibid. 2, 62, 2: gsbysts Ór xai tà ánosnij tÀv Üsauávov, tà Üfavga ... xai vàc 
"EAAmwxàc zouzác; Cyril. Hieros, catech. mystag. 1, 6: zouz; Ó8 Óuafólov go: 
Üsearpouavíau xai inzoÓgouíat, xvygysoía xoi ztáoa vowbtg uataiótgc; Chrysost. ad 
illumin. catech. 2, 4: zouz5 óÓà oaravix ouv éat:pa xai (mnzoÓoouía xai náoa. 
àpapocía. 

72) De bapt. 2, 1: fanfa simplicitate, sine pompa, sine apparatu novo aliquo; 
de cult. fem. 1, 4, 1: la pompa muliebris comprend le cultus et l'ornafus des femmes; 
ibid. 2, 11, 1: omnes pompae in publicum proferuntur, aut ut luxuria 
negotietur auf gloria insolescat; ibid, 2, 9, 1/2: cetera ......... corporis laciniosis 
pomparum eft deliciarum ineptiis occupare? Hae pompae quam de 
proximo curent luxuriae negotium, etc. (pompae avec deliciae se trouve 
souvent, p. ex. Cypr. de habitu virg. 7; [Cypr.] de aleator. 9 ex.; [Augustin.] 
de catech. rud. 26, 52; de nouveau Tertullien se trouve d'accord avec les auteurs 
postérieurs!). 
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de ,splendeur". Remarquons aussi (M. Rahner l'a déjà relevé contre 
M. Kóhne) qu'en plusieurs endroits le mot grec zouz a cette 
méme signification 73). 

I] parait donc que le mot zouz, quand il fut inséré dans la 
formule de labrenuntiation, évoqua des associations avec les 
spectacles publics et avec une splendeur qu'on éprouva comme 
trompeuse; en outre il dut étre propre à désigner l'idolátrie, quand il 
était suivi du génitif diaboli. Cela nous fait penser immédiatement à 
la pompa circi; de nouveau c'est Tertullien qui nous montre la voie. 

Examinons le septiéme chapitre de son traité sur les spectacles. 
Aprés avoir exposé que primitivement i] y eut deux sortes de jeux, 
les ,,;jeux sacrés', voués aux dieux, et les ,,;jeux funébres', qui appar- 
tenaient au culte des morts 74), il conclut que tous les jeux sont 
provenus de l'idolátrie. Comme ils ont la méme origine, ils doivent 
avoir le méme apparat 75). ,, Néanmoins", continue-t-il, ,,la mise en 
scéne des jeux du cirque est un peu plus pompeuse. C'est à ces jeux 
qu'est proprement réservé le mot de pompe, laquelle s'avance, en 
décelant d'elle-méme son caractére véritable, 
par le défilé des statues, la foule des images, 
les chars, les chariots, les voitures, les litieres, les couronnes, 
les attributs divins. Et que de cérémonies, que de sacri- 
fices, avant, pendant, aprés! Que de colléges, que de sacerdoces, 
que de dignitaires! Ils le savent bien, les gens de cette ville oà siége 
l'assemblée des démons" *6). 

Ce passage nous apprend deux choses importantes: 

a) La procession qui précéde aux jeux du cirque est plus pom- 


73) Cf. Rahner pag. 247, note 3 et 5, spécialement Clem. Alex. paedag. 2, 2, 
36, 1: £xov :ó Oe, yvuyog dAaLoveíag, yvuvog &nixijoov zounzije; oa peut ajouter 
St. Justin Apol. 1, 13, 2: àià Aóyov zouzás. 

74) De spect. 6 (2, 12/13 Reiff.-Wiss.). 

79) ]bid, 7 (8, 19/22). 

76) ]bid. (8, 12/9, 1): Sed circensium paulo pompatior suggestus, quibus 
proprie hoc nomen: pompa praecedens, quorum sit in semetipsa probans de simu- 
lacrorum serie, de imaginum agmine, de curribus, de fensis, de armamaxis, de 
sedibus, de coronis, de exuviis. Quanta praeferea sacra, quanfa sacrificia prae- 
cedant, intercedant, succedant, quot collegia, quot sacerdofía, quot ojficia 
moveantur, sciunf homines illius urbis, in qua daemoniorum conventus consedit 


(traduction de M. de Labriolle, pag. 174/175). 
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peuse que les autres spectacles 77): alors il n'est pas surprenant que 
cette procession soit devenue le symbole des spectacles en général. 
En comparant la note 71, on verra ou bien que les jeux du cirque y 
sont mentionnés expressément (Cyrill, Chrysost.: ízztoópopuía:), une 
fois méme exclusivement ([Augustin.], peut-étre aussi Commod.), 


ou que le mot zouzüj-pompa se trouve à cóté de spectacula (Min. 
Fel; Salv.) ou de ,,théátre" (Nicetas, Constit. Apostol.). 

b) Nous voyons clairement que les images des dieux paiens 
constituent la partie essentielle de cette pompe 78); Tertullien le dit 
d'ailleurs encore une fois: ,,Chaque pompe du cirque, quelque 
modeste qu'elle soit, offense Dieu; méme si l'on n'y porte que peu 
d'images des dieux, le fait de l'idolátrie reste le méme" 79). 

Ce fut donc comme désignation de cette procession des jeux du 
cirque 80) que zouz put dénoter les spectacles en général et, en 
outre, l'idolàtrie. Or les processions des paiens, M.W. Bauer l'a bien 
relevé dans son commentaire sur Saint-Ignace 81), ont joué un trés 


77) N'oublions pas de remarquer que T'rtullien consacre trois chapitres 
aux jeux du cirque (ch. 7/9), tandis qu'il n'en donne qu'un seul au théátre 
(ch. 10), aux agones (ch. 11) et au munus (ch. 12). 

78) La description de la pompe (note 76) commence par l'idolàátrie (series 
.simulacrorum, imaginum agmen). 

79) De spect. 7 (9, 6/8 Reiff.-Wiss.): deum offendit qualiscumque pompa circi: 
efsi pauca simulacra circum[erat, in uno idololafria est, lertullien raconte ibid. 
qu'on rencontre cette pompe partout (per provincias); cf. note 80. 

80) L'explication de M. Rahner (pag. 267) n'est pas satisfaisante. Il écrit: 
den der Grund, warum man für gewóhnlich pompa einfach gleichsetzt mit 
.Theater", ist nur der, dass sich eben dort vor allem die Satans-Pompa am 
meisten zeigen kann". Il va sans dire que les auteurs postérieurs à Constantin (qui 
fit cesser la pompe du cirque) auront pensé en premier lieu au théátre. L'objection 
possible que zou est un mot grec et que la pompa circi est une institution 
romaine est réfutée par la considération que l'église ne s'est servie dulatin qu'aprés 
la période quil vit naitre la formule baptismale (en outre, cf. Constit. Apost. 2, 
.62, 4, note 83) et que la pompa circi se voyait partout (note 79). 

81) Ad Ignat. ad Ephes. 9, 2 (Handbuch zum Neuen Testament, Ergánzungs- 
band, II (Tübingen 1920), 209. Ignace écrit: éoré ov xai obvoÓo. návtsc, 
$sogópou. xai vaogópgos, xouvovogópow áyvogógos xarà zárra. xsxoo- 
quuévo, iv roig Pvvolai; 'Imoo0 Xowtov ; M. Bauer remarque: ,,Jedenfalls beginnt 
mit 2 eine Bilderreihe ganz anderer Art. Schon Pearson ... hat die Meinung 
ausgesprochen, dass Ign. durch das Bild heidnischer Prozessionen in seiner Aus- 
.drucksweise bestimmt ist. Die Wirkungen derartiger Aufzüge auch auf die Sprache 
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grand róle dans la conscience et le sentiment des chrétiens primitifs. 
En voyant l'importance que Tertullien 82) attribue à la pompe du 
cirque, nous croyons avoir le droit de supposer que ce fut cette 
pompe, la plus importante de toutes les processions paiennes, 
symbole et des spectacles et de l'idolátrie, qui ait causé l'insertion 
du mot dans la formule baptismale. 

Nous voilà donc largement d'accord avec la théorie de M. Kóhne 
(cf. pag. 14/15). Néanmoins il y a deux différences profondes. 
Premiérement nous ne voyons pas, comment zoyuzj ait pu devenir 
une dénomination des spectacles, si on prend avec lui comme point 
de départ le sens de , procession en général", et non ,pompe du 
cirque"; deuxiémement il nous est naturellement impossible de 
souscrire à sa supposition que pompa devint vite une dénomination 
des démons; nous avons vu déjà que les passages de Tertullien s'y 
opposent nettement. Nous reviendrons à cette question à la fin de 
notre article oü nous discuterons la possibilité d'un sens personnel 
de pompa diaboli dans la période antérieure à "Tertullien et 
Hippolyte; ici nous voulons seulement relever que T'ertullien parle 
expressément d'une series simulacrorum et d'un agmen 
imaginum (pas daemonum!), que les Constitutions Apostoliques, 
elles aussi, ne connaissent qu'une e20 6 Ac» nouzij, 93), et que le 


dessen, der in ihnen keinen Gottesdienst erblickt, beweisen Phil. de opif. mundi 69: 
(&yaAuarogopsi»), Epictet. II 8. 12. 13, Clemens. Alex, Protr. IV 59, 2: £juceiz éouiv 
oí t5v tixóva toU coU zspipéoovtec &y vÀ [Àvu xai xwovpévo tovto dydAuau, 
tQ dvÜpgózQ ". Cf. aussi Carm. de resurr. mort. 340 vaga ... saxa (— simulacra 
errantia) avec notre commentaire (Florileg. Patristicum, Suppl. I, Bonnae 1937). 

5?) Pour pompa ,procession" chez T'rtullien cf. de Labriolle pag. 175/176; 
il faut y ajouter adv. Valentin. 16 (195, 22 Kroym.). 

85) 2, 62, 4: üméyceoUe obv náogc vijo tw cióÀcv mounije, qarvtaoíac, navmyo- 
pecc, ovuzooíov, uovouayíac, xai zdonc Üéac Ónuovixtic. Le passage est important 
sous plus d'un rapport, car il nous montre: a) que la moz ràv sióoAow, 
mentionnée dans une serie de choses, est considerée comme une chose aussi; 
b) que cette zouz est étroitement liée aux ,spectacles des démons"; c) qu'on 
connait fort bien la relation de la zouz5 aus démons, mais que tout de méme on 
ne veut pas parler d'une zouz5; rà» Óauuóvov. Dans une phrase de Severien de 
Gabala (Hom. de pythonibus et maleficis, cf. F. J. Dólger, Antike und Christen- 
tum 3 (1932), 173/174) la premiere partie semble plaider pour M. Kóhne, mais 
la deuxiéme le réfute: Ecce Kalendae (sc. lanuariae) veniunt ef tota daemonum 
pompa praecedif, tota idolorum producitur officina. Comme chez Tertullien, la 
pompe est l'oeuvre des démons, ou bien elle appartient à eux: ils ne 
la constituent pas; cf. aussiJustin Apol. 1, 49, 5: voi; eió c Aoi(gc dxevá£avto. 
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singulier pompae de la formule baptismale s'explique beaucoup 
mieux, si on pense à la seule pompe du cirque, et pas à toutes les 
processions des paiens. 

Les autres nuances de pompa diaboli qu'on trouve dans nos textes, 
s accordent toutes avec notre interprétation. Il y en a deux que nous 
rencontrons souvent et dont il nous faut parler encore. 

a) Souvent on trouve pompa (ou pompae ou bien opera) diaboli 
comme résumé de tout ce qui porte surla divination et sur la 
magie 85). Nous croyons qu'ici la connexion s'est réalisée par 
deux voies. Premiérement, il est à peine nécessaire de le dire, ces 
actions sont éminemment l'oeuvre des démons 85), Deuxiémement, 
la divination et la magie ne sont pour les chrétiens qu'une grande 
tromperie; écoutons T'rtullen (de anim. 57, 2) 86): Quid ergo 
dicemus magian? quod omnes paene, fallaciam. Donc non seulement 
à cause de sa relation avec l'idolátrie, mais aussi par le caractére 
trompeur de son éclat, la pompe du cirque devint une dénomination 
de ces actes superstitieux. 

Ceci nous méne immédiatement au deuxiéme point: 

b) En examinant les définitions (en partie trés longues) de la 
pompe du diable nous nous sommes souvent étonnés de n'y trouver 
jamais fait mention de péchés trés graves comme le meurtre: il y est 
toujours question de ,,vaines louanges", de ,,gloires honteuses"', des 
,insolences de l'orgueil" 87), et, en général, des vanités de ce 


51) Orig. Homil. in Num. 12, 4 (Orig. VIII, pag. 106, 5 Baehrens) énumére 
comme pompae et opera diaboli: disciplina diabolica, astrologia, magica, doctrina 
contra dei pietatem; Const. Apostol. 2, 62, 2:  émaoióíac, xÀmgóóvac, uavrelac, 
xaÜapi.cuosc, vexoouavttíac; Chrysost. ad illumin. catech. 2, 4: zapat9ogou 
"usQÀv, xai xÀAnÓóvec xai oíufola; Testam. Domini (pag. 129 Rahmani) nomme 
comme arma (non pompa) Safanae: omnem magiam, incantamenta, idolorum 
cultum, divinationem, astrologiam, necromantiam, stellarum observantiam. Je dois 
ces passages à M. Rahner (pag. 267/268). 

83) Oaü il s'agit de l'astrologie et des conjurations, on peut penser spécialement 
aux anges déchus (cf. p. ex. Orig. Hom. in Num. 13, 5; pour Tertullien (de cult. 
fem. 1, 2, 1) cf. pag. 18). 

59) Dans un chapitre oàü il démontre que la nécromancie est une tromperie 
du Satan. 

57) Cela reste ainsi jusqu au moyen-áge, comme le prouve p. ex. Théodulphe 
d'Orléans, de baptismo 1 (P. L. 105, 230, rapporté par M. Rahner, pag. 272): 
pompae igifur eius (sc. diaboli) sunt ambitio, arrogantia, vana gloria ef cefera 
huiusmodi quae de fonte superbiae procedere dignoscuntur. 


36 POMPA DIABOLI 


monde $88). Par cela nous comprenons encore mieux le choix de 
pompa: le chrétien éprouva, envers les splendeurs de ce monde 
périssable et passager, les mémes sentiments qu'il éprouva, et que 
chacun éprouve encore, envers le monde du théátre, et qu'on pourrait 
résumer en ces mots: ,,tout ca est splendide, mais c'est une splendeur 
fallacieuse et transitoire". Et tout cet ,,éclat trompeur'" est l'oeuvre 
des démons, grands-maitres de limposture, dont la plus grande 
tromperie est bien celle qu'ils se font passer pour des dieux (tout 
comme le diable: Tert. adv. Marc. 5, 17 (635, 4/5 Kroym.): ita 
enim totum saeculum mendacio divinitatis implevit). Quand T'ertul- 
lien écrit (de anim. 46, 12) que les démons donnent des oracles ad 
omnem malitiae suae scenam, c. à d. ,,pour faire complet le ,,théátre" 
de leur méchanceté", il eüt écrit aussi bien ad omnem rmalitiae suae 
pompam. 

Il nous faut mentionner encore un fait, pas signalé, à ce qu'il parait, 
jusqu'à présent: on rencontre souvent, comme définition de pompa(e) 
diaboli, toute une série, une vraie ,,procession" de mots (cf. Tert: 
de cor. 13, de spect. 12, de idol. 18); cela démontre que longtemps 
encore on eut conscience du sens primitif de pompa 89). 

Nous voudrions résumer par le schéma suivant l'évolution du 
sens 90) de ce mot qui, M. Labriolle l'a remarqué (pag. 180), ,,déjà 
chez T'ertullien...... avait pris une portée trés largement symbolique": 


ludi circenses ——————» spectacula 


pompa circi zZ——*series idolorum ——-——» idololatría 


[allacia | N magia ef divinatio 


I vanitates saeculi 
luxuria 


88) Dans les formes postérieures (ou bien des paraphrases) de la formule 
baptismale on trouve souvent ou bien mundus (saeculum) ou pompa mundi 
(saeculi), p. ex. Cypr. de hab. virg. 7; de domin. orat. 19; de bono pat. 12; de 
lapsis 8; adv. Fortunat. 7; epist. 13, 5; Orig. (-Rufin.) Homil. in Jesu Nave 26, 
2; Hilar. Tract. in Ps. 14, 4; Ambros. de myster. 2; [Ambros.] de sacram. 1, 2. 
Cf. aussi Venant. Fortun. Vita Mart. 4, 15: calcafa mundi pompa vel crimina; 
Ambrosiast, ad Rom. 8, 17: voluptates et£ pompas saeculi; Caesar. Arelat. serm. 
151, 8: pro vanitate et pompa saeculi; ibid. 224, 2. 

89) Cela est confirmé encore par la circonstance qu'on rencontre souvent 
omnis (p. ex. Tert. de idol. 10) ou cuncta diaboli pompa (Commod. instr. 
2, 18, 4; 2, 19, 16). 

90) Nous voulons citer ici le résumé, plus succinct, de M. Caspari (Art. 
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Ayant ainsi expliqué le sens de pornpa en partant des textes, nous 
voulons encore examiner la question de savoir si, dans la période 
antérieure à ces textes, le mot peut avoir eu un sens personnel, 
disparu avant Tertullien. D'abord il nous faut chercher, si chez les 
auteurs chrétiens nous trouvons quelque indication dans cette 
direction. 

Nous n'avons rencontré qu'un passage d'Origéne qui mérite d'étre 
expliqué. Dans son commentaire sur l'évangile de Saint-Mathieu 
celui-ci faitla remarque suivante: ,,Donc les scandales qui viendront", 
c'est une espéce d'armée de Satan, ses anges et le choeur des esprits 
impurs" 91), N'est-ce pas là le pendant du diabolus et pompa et 
angeli eius de la formule de l'abrenuntiation, et ne serons-nous pas 
contraints aprés tout de retrouver là aussi cette escorte des démons, 
si chaudement défendue par M. Reinach? 

I] nous faut commencer par remarquer que, si ,.le choeur des 
démons" avait vraiment un pendant dans ,la pornpe du diable", 
Origéne lui-méme n'en a rien su: chez lui, pompa désigne toujours 
une chose 92). Ici on peut faire l'objection que nous nous appuyons 
sur des traductions de la main de Rufin; mais si nous y trouvons 
pompae et opera diaboli, nous avons le droit de soupconner que dans 
le texte original il y eut zouzai xai £oya ro? Ówfóàov tout comme 
dans les Constitutions Apostoliques ?2). En outre il est certain que 
sil avait connu zouzj avec un sens personnel, il l'aurait employé 
ici; mais cette conception lui est étrangére comme elle est étrangére 


,Abrenuntiatio" dans Herzog-Hauck, Realenzykl. f. protest. Theol. u. Kirche 1, 
3me édit,, pag. 119): ,,Demnach (il vient de citer Tert. de spect. 4. 6, de coron. 
13 et de cult. fem. 1, 2) gab der Gelobende zunáchst ein ganz bestimmtes Ver- 
sprechen ab, sich an dem heidnischen Kultus und den óffentlichen Vergnügungen 
nicht zu beteiligen und dazu kam ein allgemein gehaltenes Versprechen, alles, 
was mit dem Teufel zusammenhàngt, alles Sündhafte zu meiden". 

91) Comm. in Matth. 13, 22 (Orig. X: 204, 4 etc. Klostermann): :4à ov 
&oyóueva  oxávóaAa (Math. 11, 22) ozogatía tic éoti voU OiafldAov, üyychot avtoU. xai 
uoxÓuoóc xóoog zvevudtov üxaÜdorov. 

92) Cf, Homil. in Num. 12, 4 (Orig. VII: 105, 29 Baehrens): (le néophyte 
dit au diable) non se usurum pompis eius neque operibus eius; ibid: (106, 5), 
paraphrasé à la pag. 35; Constit. Apostol. 7, 14, 2: '4zoráccoua« và oaravá xai 


- - - Ld 3, ^—- 
Toig Éoyouwg aUr00 xai taic nounaig avtoU. 
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à Tertullien. Toutefois il dit que dans les cérémonies du baptéme 
tout ne lui était plus clair 93); i] reste donc une possibilité (mais 
comprenons bien qu'ici nous quittons la base des faits, et, comme 
M. Kóhne ,,ne nous appuyons pas sur les textes") qu'il répéte une 
formule ancienne, correspondante à son insu à diabolus 
ef pompa et angeli eius. 

Avant de continuer il nous faut constater qu'Origéne fait preuve 
d'une certaine hésitation à l'égard de la classification des anges et 
des démons. Dans le zeoi áoyÓv, son oeuvre principale, il écrit 94): 
Quant au diable, ses anges et les , puissances hostiles", la prédi- 
cation de l'église nous a appris, il est vrai, qu'ils existent, mais elle 
n'a pas exposé avec assez de clarté, ou bien qui sont ces étres ou 
comment ils existent. Toutefois on trouve chez la plupart des auteurs 
cette opinion que ce diable fut un ange et que, devenu rebelle, il 
persuada à faire défection avec lui un trés grand nombre d'anges 
que jusqu'à présent on nomme toujours ses anges." Cette incertitude 
se retrouve dans le commentaire sur lévangile de Saint-Jean: 
,A l'égard de tout ce qui est fait par les hommes contrairement à 
la raison juste, les chrétiens déterminent que cela ne s'accomplit pas 
sans l'influence de démons ou bien de puissances hostiles, quelles 
qu'elles soient" ?5), Ce passage nous apprend qu'Origéne est 
disposé à identifier les démons avec ces ,,puissances" (ou au moins 
à leur attribuer la place la plus importante parmi eux). En combinant 
les données de ces deux textes, nous arrivons à la conclusion qu'il 
fait une distinction nette entre les anges du diable et les 


?3) Homil. in Num. 5, 1 (Orig. VII: 26, 14 etc. Baehrens): sed ef eorum quae 
geruntur in baptismo verborum gesforumque ef ordinum atque inferrogationum ac 
responsionum quis facile explicet rationem? (cité par M. Rahner, pag. 239). 

94) 1, praefat. 6 (Orig. V: 13, 12 etc. Koetschau): De diabolo quoque ef 
angelis eius contrariisque virfutibus (— msol vàv dvuxeuuévov Óvrváusov, cf. la 
note suivante) ecclesiíasfica praedicatio docuit quoniam sint quidem haec, quae 
autem sínt vel quomodo sint, non satis clare exposuit. Apud plurimos famen ista 
habetur opinio, quod angelus [uerit iste diabolus, et aposfata effectus quam 
plurimos angelorum secum declinare persuaserit, qui ef nunc usque angeli ipsius 
nuncupantur. 

93) 20, 40 (Orig. IV: 383, 2 etc. Preuschen): 9iaAauflávovot (sc. oí Xowriavot) 
zepi tv zaoà róv OpÜOv Aóyov óz  àvüpgOzov nAattouívov, Oc o) ycoic Óautoviov 
7 ónoiovÓrjzo:s Óvváusov üvuxsuévov vÀv votoorov. &uttlovu£vov. 
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démons; en effet plusieurs passages de ses oeuvres confirment cette 
conclusion 96), 

Mais sur les démons Origéne s'est fait des idées complétement 
différentes de celles qu'on trouve chez les apologistes grecs et 
Tertullien. I1 parle réguliérement des ,,démons du péché": c'est là 
une conception juive qu'on trouve exposée dans le ,/ Testament du 
Seigneur"; le ,,T'estament de Ruben" y donne une énumération des 
.Septs esprits de l'erreur" ?7), On peut citer toute une série de 
passages d'Origéne; nous choisissons le passage suivant comme 
étant le plus clair: ,,Donc par cet exemple nous pouvons comprendre 
que toute àme humaine est prostituée aux démons et qu'elle a 
beaucoup d'amants, de sorte que tantót il entre chez elle l'esprit de 
limpudicité, qu'au départ de celui-ci il entre l'esprit de l'avarice, 
qu'aprés lui vient l'esprit de l'orgueil, puis la colére, puis l'envie, 
ensuite aussi les gloires vaines et beaucoup d'autres esprits encore. 
Tous ces esprits commettent la prostitution avec l'áme infidéle, sans 
que l'un soit envieux de l'autre ou qu'entre eux ils sentent de la 
jalousie" 98). En trouvant, dans le passage que nous avons pris 
comme point de départ, les mots ,,esprits impurs" au lieu de ,, démons" 
nous sommes bien justifiés à supposer que là aussi Origéne pense 
à ces ,esprits des péchés", et pas du tout aux dieux des paiens, 
organisateurs, comme nous l'avons vu, de la pompe du diable. Donc, 


96) P. ex. JI. áoyóv 1l, praef. 5 (Orig. V: 12, 8 etc. Koetschau): diabolum 
et angelos eius confrariasque virfufes. 

97) Ces zwebua:a vc nzÀávgc  S'appellent — zoovsía, vaorowiaoyía, | uáxm, 
x£v0o0o&(a, $zsongayía, wsiooc, dÓuxía. Cf. F. J. Doólger, Der Exorzismus im alt- 
christlichen 'Taufritual (Stud. z. Gesch. u. Kult, des Altertums, III. Bd., 1/2 Heft, 
Paderborn 1909), 28; M. Gothein, Archiv f. Religionswiss. 10 (1907), 428. 

98) Homil. in Exod. 8, 5 (Orig. VI: 227, 16 etc. Baehrens): Hoc ergo exemplo 
intelligamus omnem animam aut prostitutam esse daemonibus ef habere plurimos 
amafores, ita ut infret ad eam modo quidem spiritus fornicationis, illo discedente 
infref spirifus avaritiae, post hunc veniat superbiae spiritus, inde irae, inde 
invidiae, post efiam vanae gloriae, aliique cum iis plurimi. Isti omnes cum 
infideli anima meretricantur, ut alter alteri non invideat nec zelotypia moveantur 
ad invicem. On peut comparer encore p. ex. Homil. in Num. 20, 3 (VII: 193, 14 
etc, Baehrens); Homil. in Jesu Nave 15, 5 (ibid. 389, 16 etc.; de nouveau ces 
esprits y sont comptés parmi les ,puissances hostiles"), et limitation (par 
Grégoire d'Elvire) dans [Orig.] Tract. de libris S. Scripturae 10 (111, 14 etc. 
Batiffol- Wilmart). 


40 POMPA DIABOLI 


si cette phrase répéte vraiment une formule ancienne, Origéne en a 
changé le sens primitif. 

Mais continuons. Il nous faut donc examiner la question de savoir 
si, en distinguant les anges du diable et ,le choeur des esprits 
impurs", Origéne s'appuye sur une tradition ancienne des 
chrétiens qui trouva son expression dans la formule baptismale. 
Or nous avons vu que ni le Nouveau Testament, ni les apologistes 
grecs, ni Tertullien ne connaissent une telle différence d'organisation. 
On peut relever encore que le Nouveau T'estament parle de ,,légions 
d'anges" (Math. 26, 53) tout comme il parle d'une ,légion de 
démons" (Marc. 5, 9, 15; Luc. 8, 30) ?9). I] n'est donc pas probable 
qu'en opposant le ,,choeur des esprits impurs" aux anges, Origéne 
répéte une formule ancienne 109): la tradition chrétienne ne sait rien 
d'une organisation spéciale des démons qui ne s'étend pas aux anges. 
Par contre, on voit aisément, pourquoi Origene qui n'a pas l'habitude 
de méler les anges déchus aux démons, parle d'un ,,choeur" de ces 
,eSprits du péché" qui toujours agissent ensemble ,,et ne s'envient 
jamais" (cf. pag. 39) 101), 

Il y a donc dans nos textes aucune indication d'un sens personnel 
de pompa diaboli, disparu avant Tertullien. Nous ne pouvons pas 
dire avec une certitude absolue que ces mots n'ont jamais eu ce 
sens: mais nous avons le droit de relever que c'est trés invraisem- 
blable à cause des difficultés qui sont la conséquence de cette 


99) Cf. Preisigke, art. Aeyiov, dans R. Kittel, Theol. Wórterbuch zum NT IV, 
pag. 69; rappelons-nous aussi quil y a des po. ràv àyyéflov comme ce 
q90oc tÀv zxyvcvuátov. 

100) Qn peut supposer encore qu'Origéne,en substituant ,les esprits du péché" 
aux dieux paiens, ait changé le sens d'une formule qui distinguait ,la procession 
des démons" (— dieux paiens) dont on put voir les images, et 
les anges dont il n'y eut pas d'images; mais lexistence d'une telle formule est 
tout à fait invraisemblable: cf. ci-dessous. 

101) Notons par ailleurs qu'on trouve aussi chez les auteurs latins cette image 
d'une procession (ou du moins d'un groupe) de conceptions abstraites 
(ces ,esprits du péché" d'Origéne sont beaucoup moins concrets et vivants que 
les daemones de Tertullien!), p. ex. Sen. epist. 7, 6: ferre impetum vitiorum tam 
magno comi(atu venientium; 6/7, 10: individuus ille comitafus virtutum; 90, 1: 
comitafus virfutum  consertarum ef infer se cohaerentium (par contre dans 
Cicéron (de fin. 2, 111; paradox. 16) le comitatus virtutum se rapporte aux vertus 
qui accompagnent l'homme pendant sa vie). 
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supposition. Examinons les cas possibles: a) si, malgré tout, angeli 
ne désignait primitivement que les anges déchus et pompa les 
démons (— les dieux paiens) dont on voyait réguliérement les 
images dans la pompa circi 192), alors on a retenu toujours le sens 
primitif de pompa idolorum (cf. pag. 34), mais on a oublié ce sens 
secondaire de pompa daemonum, développé plus tard, ce qui s'oppose 
nettement à tout ce qu'on sait de la sémasiologie; b) si primitive- 
ment angeli désignait les deux groupes, alors le sens originel de la : 
formule deviendrait: ,,je renonce au diable, à sa procession (d'anges 
déchus et de démons) et à ses anges (c.à d. aux anges déchus et 
aux démons)", ce qui constitue un pléonasme inexplicable dans une 
telle formule — à moins qu'on veuille sauver cette interprétation en 
recourant, comme M. Reinach (cf. pag. 134), à un hendiadyin encore 
plus invraisemblable: les chrétiens primitifs n'avaient pas l'habitude 
d'imiter le style des poétes grecs et latins. 

Nous voilà donc arrivés a cette conclusion: 

Dans les textes qui nous sont conservés on 
ne rencontre nulle part un sens personnel de 
pompa diaboli et il n'est pas plus probable 
que dans la période antérieure aux textes 
cette locution ait désigné des personnes. Les 
nuances du sens s'expliquent par les associa- 
tions qui, dans la chrétienté primitive, s'atta- 
chaient à la pompa circi. 


Leiden, Witte Singel 91. 


102) C'est là le seul motif possible pour une telle distinction des anges et des 
démons, à laquelle l'organisation méme de ces étres, comme nous venons de le 
voir, ne donna nullement matiére. 


AD TERTULLIANI ADVERSUS 
MARCIONEM LIBRUM OBSERVATIO. 


SCRIPSIT 
G. QUISPEL 


In capite vicesimo secundo libri primi huius operis T'ertullianus 
affirmat deum Marcionis bonitatem non natura sed institutione 
ideoque nec aeternam habuisse. In paradiso enim hominem a peccato 
non retraxit; cum vero non posse aliquid deo non liceat, eum hoc 
noluisse credamus necesse est. Deinde pergit: ,,igitur cum constet in 
primordio cessasse bonitatem dei illius — «C non 7 enim a primordio 
liberavit hominem — et voluntate potius eam quam infirmitate 
cessasse, iam voluntas subpressae bonitatis finis invenietur 
malignitatis." (Adv. Marc. I, 22, pag. 319 1, 26 Kr.) 

Lectionem ,finis invenietur malignitatis" codicibus traditam, ab 
editoribus non correctam si accipiemus, haereticorum deus laudibus 
haudquaquam meritis cumulabitur: dum enim bonus esse noluit 
malo finem imposuit! Quamobrem sumamus oportet lectionem 
laudatam sanam esse non posse. Omnia vero intellectu facilia fient, 
si pro finis" mecum ,adfinis" legere males: deus enim Marcionis, 
,in primordio" cessans, non tantum, si Septimio credas, bonitate 
destitutus est, sed etiam ad malignitatem vergit. 

Accedit, quod vox ,adfinis" Tertulliano in deliciis fuit: cf. e.g. 
Adv. Marc. II, 11, pag. 350 l. 27 Kr.: incipe nunc etiam iudicis 
statum ut adfinem mali arguere. 

Adv. Marc. I, 12, pag. 306 1, 11 Kr.: itaque hoc nomine cessationis 
et defectionis operum et impudentiae et malignitatis adfinis est 
«deus Marcionis 7. 

Adv. Hermog. 16, pag. 143 l 17 Kr.: si utriusque «dei et 
materiae» erit utrumque «Cbonum et malum», in hoc quoque 
comparabitur deo materia et pares erunt ambo, ex aequo mali ac 
boni adfines. 

Quid contra verba ,finis malignitatis" sibi velint, ex alio loco 
eiusdem libri manifestum est, ubi hoc scriptum invenimus: erit 
materia habens initium, habendo et finem mali. (Adv. Herm. 11, 
pag. 138, 1. 19 Kr.) 


THE ORIGINAL DOCTRINE OF 
VALENTINE 


DY 
G. QUISPEL 


I. 
Introduction 


The writings of Valentine, the Christian gnostic who lived about 
150 after Christ, are lost: only a few fragments remain. His pupils 
were divided into different schools, the so-called Italic school, of 
which Ptolemaus and Heracleon were the leaders, and the Oriental 
school, to which among others Theodotus belonged. The antiheretic 
authors transmit ample and very contradictory accounts of their 
systems. How much of their opinions goes back to the founder of 
the sect, is still uncertain. Valentinianism therefore is generally 
considered to be "ein wüster Trümmerhaufen der sich zu einem 
verstándlichen Bau nicht mehr zusammenfügen will" 1). 

This is a deplorable situation, because Valentine seems to have 
been a person of some importance, who exercised a considerable 
influence on Christian theology. Moreover, the interpretation, 
translation, and emendation of the Refutatio of Irenaeus, the 
Panarion of Epiphanius, the Excerpta ex Theodoto of Clemens 
Alexandrinus, the Refutatio of Hippolytus and the booklet of 
Tertullianus adversus Valentinianos are involved, if the information 
they contain cannot be understood. So Valentinianism offers a 
tempting problem to the puzzled mind. Are the antiheretic writers 
to be blamed for dishonesty to their opponents? Is there some 
evidence in our sources, which leads us to suppose that pupils 
changed the doctrine of their master? Will the outlines of the 


1) E. Schwarz, Gótt. Gel, Nachrichten 1908, pag. 127. 
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original system reappear when these additions have been removed? 
To these questions an answer, — if possible at all —, can only be 
given if the methods of modern criticism, based on philology, are 
applied. The various accounts we possess must be considered as 
reflecting different stages in the historical, and to a large extent 
comprehensible, evolution of the sect. When the sources of Irenaeus, 
our principal witness, have been determined and when the 
innovations and alterations introduced by Ptolemaeus into the myth 
of Valentine, have been indicated with the aid of explicit testimonies 
and internal evidence, a new attempt to solve the Valentinian 
problem may be made in due course. 

Much of the preliminary work has already been done: the 
achievements of research in this field of scholarship may be summed 
up in the following statements: 

1l. the brief sketch of the original system of Valentine, Irenaeus 
1, 11, 1, is trustworthy and valuable 2); 

2. the opinions of the Oriental School, to which the Excerpta ex 
Theodoto partly refer, are very close to the conceptions of their 
master 3); 

3. the description of the emanation of the aeons and the origin 
of evil (Iren. I, 1—1, 2, 3) contains no important deviations from 
the authentic theory; 

4. the brief chapter Iren. I, 2, 3, beginning with the words: 
&vio, Ó& abrüv obvoc 1ó náÜoc vc Xogíac x:À. has much in common 
with the version of Hippolytus VI, 29 4); 

5. immediately afterwards (Iren. 1, 2, 4) we are told that "Oooc 
emanates as an image of the Father, who is conceived as a unity, 
whereas in the preceding chapters "Opoc already existed and God 
was said to be a dyad (this very important hint of Heinrici has 
been neglected by later scholars: it means, that with the words of 
chapter I, 2, 4: *O 8à Ilaráo a new source begins); 

6. lrenaeus (1, 4, 1—1, 6, 3) and Clemens (Exc. 43—65) have 
received their information from a common source 95), which described 


2) A. Hilgenfeld, Kefzergesch. des lirchr., pag. 52. 

3) Heinrici, Die valentinianische Gnosis und die Heilige Schrift, Berlin 1871. 
4) W. Foerster, Von Valentin zu Herakleon, Gieszen 1928. 

5) O. Dibelius, Z. N. W. 1908, pag. 230. 
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the events outside the pleroma. This document was presumably 
written by Ptolemaeus himself 9); 

7. the version transmitted by Hippolytus VI, 29 seqq. reflects 
a later development of the doctrine of the 'Italic' school"); 

8. almost complete agreement has been reached about the 
assignment of the different parts of the Excerpta to Theodotus, 
Ptolemaeus and Clemens 8). 

If these data are combined, a few inferences may be drawn 
concerning the historical development of the school. 


VALENTINE. 


l. Deity is conceived as a 
dyad (Iren. 1, 11, 1). 

2. The inner life of God is 
a gradual emanation of the 
Son (aeons) and the Holy 
Spirit from the Father 
(Iren. 1, 11, 1). 


3. Horos is a perpetual 
function of the Nous (Iren. 
1, 11, 1). 

4. One Sophia (lren. 1, 
11, 1). 


5. Preexistent Jesus, over- 
coming his deficiency, left 
his mother, Sophia, and 
ascended to the pleroma 
(Iren. I, 11). 


PTOLEMAEUS. 


À tendency to stress the 
unity of God (Iren. 1, 8, 5). 
Together with the Holy 
Spirit Christ emanates ( T'ert. 
adv. Valent. 11: munus 
enim his datur unum: pro- 
curare concinnationem Àeo- 
num: et ab eius officii 
societate duae scholae, duae 
cathedrae, inauguratio 
quaedam dividendae doctri- 
nae Valentini). 


À higher and a lower 
Sophia (ps. Tert. adv. omn. 
haeres. 4: et quod dicit 
Valentinus Aeonem trice- 
simum excessisse de pler- 
omate, ut in defectionem, 
negant isti (Ptolemaeus et 
Secundus). 

This appalling conception 
will not be found in any 
document of 'Italic' source. 


ITALIC SCHOOL. 

God is one (Iren. I, 2, 4, 
Hippol. VI, 29). 

Together with the Holy 
Spirit Christ emanates 
(Iren. I, 2, 5; Hipp. VI, 31). 


Horos emanates after the 
fall of Sophia (Iren. 1, 2, 4; 
Hippol. VI, 31). 

Id. Iren. I, 2, 4. 


9$) C. Barth, Die Inferpretation des Neuen Testaments in der Valentinischen 
Gnosis, T. und U. XXXVII, p. 11. 


7) Foerster, o.c. pag. 100. 


8) R. P. Casey, Excerpta, London 1934, pag. 5 sqq. 
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VALENTINE. 


6. The Demiurge is rather 
hostile (frag. I, Clem. Al. 
Strom. II 36, 2—4; Exc. 
353, 4). 

7. Earth, water, fire, and 
air took their origin from 
the despair, sorrow, ignor- 
ance, and fear to which 
Sophia was subjected. 

8. Jesus was a spiritual 
human being (od4oé) (Tert. 


de Carne 15: licuit et 
Valentino ex privilegio 
haeretico carnem . Christi 


spiritalem  comminisci. Ps. 
Tert. adv. omnes haereses 
1: spirifale nescio quod 
corpus de caelo deferentem). 


PTOLEMAEUS. 


The JDemiurge is rather 
friendly (Episfola ad 
Floram). 


Moreover, the lower soul 
of man was made out of 
fear, the devil('s) out of 
sorrow (Iren, I, 4, 1 sqq.). 


Jesus had a psychic body, 
a soul, and a spirit (Iren. 


L 6, 1). 


ITALIC SCHOOL. 


idem. 


These conclusions are to a large extent confirmed by Iren. I, 14, 
a copy of a document written by Marcus, a pupil of Valentine, who 
translated the latter's mysticism into the cryptic language of 
gematric occultism without interfering with the outlines of the 
system. 

It is interesting to observe how Ptolemaeus managed to express 
difference of opinion within the limits of mythological categories. 
Valentine was a visionary mystic, Ptolemaeus took a more recon- 
ciliatory attitude towards Christian orthodoxy. Living in the time 
after the attack of Marcion on Judaism and the reaction of the 
apologists, he tried to mitigate the shocking speculations of his 
master. Nevertheless, he preserved the main outlines and the 
terminology of the system. This leads us to suppose that Ptolemaeus 
adopted an existing manuscript by means of corrections, interpola- 
tions, and transpositions. The author of this document can hardly 
have been anyone else than Valentine himself 9). It may be taken 
for granted that Theodotus, who wrote during the lifetime of 
Valentine, did also possess this esoteric writing. 


9?) abscesserunt enim «Ptolemaeus eiusque discipuli ^ a conditore 
«Valentino, sed minime origo deletur, et si forte mutatur; testatio est ipsa 
mutatio, as T'rtullian rightly says (Adv. Valent. 4). 
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Since Theodotus lived in the East and Ptolemaeus in the West, 
the two heretics must have had very few opportunities to exchange 
their ideas: so we are not jumping to conclusions assuming that, 
wherever the Theodotian sources of the Excerpta and the Ptolemaic 
sources of Irenaeus agree, they both preserve the tradition of 
Valentine. The following reconstruction, which depends largely on 
this supposition, combines the evidence of the two above mentioned 
sources with the data of Iren. 1, 11 and the fragments of the master. 
It does not pretend to be complete: criticism by cross-examination 
and impertinent questioning may even reveal omissions, deliberate 
or inadvertent, and smouldering contradictions beneath the surface. 
Our aim is to show that the Valentinian doctrine was a systematic 
conception of the universe, poetical, but not disorderly, heretic, but 
not confused, Before we start to discuss the sources, as we hope to 
do in the following issues of this review, the reader may need a 
provisional expedient to unravel this tangled tale. 

If our hypothesis is to be accepted, the historical background and 
the person of Valentine will be somewhat less obscure. It is clear 
that the scheme of the myth was borrowed from oriental gnostic 
sects as was already observed by Irenaeus (Iren. I, 30). Philosophic 
and Hermetic influences may easily be indicated: this reminds us of 
the fact that Valentine was educated in Alexandria. Johannine and 
Pauline ideas may be noticed (all Palestinian elements of Christianity 
have been eliminated). 

But after all these influences are not very important. Hippolytus 
declares that a vision of Christ was the impulse for the composition 
of the myth 19). On the whole this metaphysic poem seems inspired 
by vivid emotions and personal experiences. Valentine was not a 
philosopher, not a theologian, but a visionary mystic, who expressed 
his tragic conception of life in the symbols of creative imagination. 


—M 


10) Hippol. VI, 42, 2: £zxewa zt9ooücic voayixóv wa utor éx vovtov ovrioráv 


foóÀstan T9» émuxeysupnuévgy avvQ aiosow. 


Iren. 


Lb 


lren. 


1,1,2 


iT. 


Beconstruction 


(The text follows the editions of Holl and of Casey: some emendations by the 
author of the present article will be discussed later on). 

1) "Hv £v dopároic xai áxavovouáovoi; iydpaot zéAetog Alv nooóv, 
(0c xaAdta. BvOóc). ónágyov Óà dyóoqros xai áógaroc, díóuóc re 
xai àyévvgroc, év fovyía xai Tosuiq nxoAÀf yéyovev év àmsíoow aidow. 

M. 5 » € e / 3 , , A e 1 »5 2 e£ M 
ovvwzijoyev- Ó avt d» 2$. xai &vevojOn zov$ ó BvO0Oc à éavro? 
zoopaAéoUa,. ágynv vOv závvov xai xaÜázeo oníoua xaiéÜeto tiv 
ztooDoÀnv raUtqgv, Oc év wmjtoa tjj Muy. 7) 6 ónoÓctauévy xai éyxóucv 
yevouéyy àzexoyot No)v, Óuoióv te xai (oov tQ 7toofaáóru xai uóvov 
Xooovvta ro uéyseÜDoc to? llavoós* ovunapspéfAgro Ó abvQ AdMr0ea. 

AicÜüóuevóg; t:€ ó. (NoUc» ég' ol; mooefárjün, ztooífale xal abr0g 
4Aóyov xai Zojv, noiíoa ztávrvov vv uev abróv icouéívow xai dpynv 
xai uópqoow zavróg vo) zÀyodcjatoc éx Ó& rov Aóyov xaltijc Zoos 
nxgotBíBAgvro xa:à ovivyíav "AvÜgwzoc xai 'Éxxágoía. Éauv (obv) 
Éxagtoc a)tÓÀv doosvóünAvc. 


Otro, óà oi alvec eic Óó£av vo? IlIaroóc zoofeBAgué£vo: BovAnüérvves 
xai a)r:oi Óuà voU iÓ(ov Óofáca: vóv llavéga, ztooéfaAov zoofoAdc év 
ovtvyía: ó uiv Aóyoc xal $ Zo) uetd vó ztgofaáéc0a: vv "AvÜpocnov 


III. 


Commentary 


)) "Hv &r. lren. 1, 11, 1 Valentinus: 
"O ui» yàg zoóroc ánó tfjg Aeyouévge yvoouxiüc aioéosos vàc 
áoydàc eic iÓvov yapaxtoa Óu0aoxaàstov ueÜapuócac Ovaáevtivoc 
otvog éEsqógnoev: ópuaáuevoz eivau Óváóa (uvà» ávovópuaorov, 
fg 10 uév wu xaásioDat "Aoogtov, tó Óà XuQv. Éxeva x. vate 


IV. 
Translation. 


(This translation is intended to be not so much a literal reproduction of the 
Greek text as an interpretation of its meaning.) 

The generation of the Son. 

In invisible and ineffable heights the perfect Aeon, called Depth, 
was preexistent. Incomprehensible and invisible, eternal and un- 
begotten, he was throughout endless ages in serenity and quiescence. 
And with him was Silence. And Depth conceived the idea to 
send forth from himself the origin of all and committed this 
emanation, as if it were a seed, to the womb of Silence. She then, 
having received this seed and becoming pregnant, gave birth to 
Conscience, who was both similar and equal to him, who had 
produced him, and was alone capable of comprehending the 
greatness of the Father. Along with him Truth emanated. 

And QConscience perceiving for what purpose he had been 
produced, also himself sent forth Reason and Life, the father of all 
those who were to come after him and the origin and formative 
principle of the entire spiritual world. By the communion of Reason 
and Life were brought forth Man and Communion. Each of these 
pairs is masculo-feminine. 


These aeons having been produced to the glory of the Father 
and wishing to glorify him on their own account, set forth 
emanations in couples. Reason and Life, after producing Man and 


III. Commentary. 
tfj; Óváóoc Ócvtégav ÓváÓa npofspAgo0a, 9c v0 uév wu llaxéga 
Óvouáijeu, vO Óà "AÀjÜnav. ix Ói vüc vevgádoc vajtys xapztogo- 
oeio0a. .Aóyov xa. Zonjv, "Avügcnov xai ' ExxAgo(íay: elvat x& 
tajtyv óyÓoáóa nzoÓtrv. xai ànó uiv vo? Aóyov xai vüje Zo 
óéxa Óvváu&c Aéye noopeDAfo0a, xaÜdgc ngospüxausv: ànó 
ó& roO 'Avügó nov xal tij 'ExxáAgoíag Ódóexa. 


(Epiph. 31, 6; Hipp. VI, 29:). 


Iren. 
11,1 


Iren. 


Ll.52 


Iren. 


1,2,1 


Iren. 


1,2,2 
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xai tv 'ExxAgoíav, dAAovg Óéxa al&vac, Ov trà óvóuaxza xab0va' Bótoc 
xai Mi&i, Ay5oarog xai "Evooci, Aóvopvrce xai "Hóováj, 'Axtvgtoc xai 
Xyxogaow, Movoyevie xai Maxagía. 

"O óé "AvÜgonóc xai abróg nooífalsv uetà tf; ^ ExxAgoíag alvac 
Óc)0exa, oig ravra 1à Óvóuata^ IlagáxAqtog xai Ilíouc, llavowxóc xai 


"EAníc, Mmqvouxóc xal "Ayázx, "Asívovc xai Zéveow, 'ExxAgoucuxóc 


xai Maxagitgc, Osqtóc xai Zogía. 


'O uiv oóv (Bv00c» éywóoxevo uóvo t àé& abt00 yeyovóu (NQ), 
toig Ó& Aowutoig züocw dógaroc xai àxatáAgzog UOzjoyev. uóvoc Óé Ó 

^ 3 ^ A /, M 3 /, 3 » /, 
JNo)g évréonuevo ÜecgOv róv llaréoa, xai vó uéytÜoc 10 Auétonvov 
abtoÜ xaravoOv TyáAAevo, xai Otevoeito xai voig Aouwroig aióow àva- 

/ 1 / ^ , en? 3 e e m X 

xowdcaoÜüai. tó uéysÜoc roO llavoóc, fA(xoc ve xai Ócoc QOmfjoye xai 
Oc 1v üvaoyóc te xai áyogomgvoc xai o) xaraAgmr0c iÓcv. xatéoye 
ó& a)10v 5 Zio pováájoa roD llatoóc Óuà r0 ÜéÀauv mávrag avrovc 
3 » 3 / , ^ ^- 3» —á 3 e A 
eic Évvouav. xai. zóÜov ÜC«ujosoc vo9 (Bv0ov) àvayaytiv. xal oi uiv 
Aoutol ónoícge aiQvec Tjovyjj toc énenóDovv vóv zgopoAéa 1o onéguaoc 
aUtÓv iÓciv xai tv üvaoyov (fav iovogijcat. 


?]Ioo"c4avo óà nxoàÀo Ó reÀevraiog xai vecvaroc tijg ÓcÓ0exáóoc, 
5$ Zogía, xai ÉnaÜe náÜ0oc üvev vijc énunAoxijc voU ovi iyov vo0 Ocáqvob, 
O éváo£aro uiv év roig negli róv NoOv xai vv AAW0nar, àné£oxQwe 
Óà elg voÜtov 10v nagatganzévra, zoogqáoce. uiv àyázuc, vóAugc Ó£, Óuà 
tó ij xexowcovijo0au. và llaroi tà vtÀcío, xaücc xai ó Noc: r0 06 
náÜoc 5v (Wrgou voU llavoóg ijüsAe yàg tO uéycÜoc avro? xataAape. 
&nea uj ÓvygÜsic Óuà vÓ dóvvárto émaAsv nzoáyuau, xai &v noÀÀÓ 





III. Commentary. 
7? Hooij2eto 6Ó£. lren. 1, 11, 1 Val.: 


dzO Óà vo0 '"AvÜgó nov xai vüjc ^ExxAgotac ócósxa, Ov uíav 
áztoctücav xai $oreg6ocacav tv Aout) zoayuattíav ztezoujoDat. 
Exc. 31, 3 Theodotus — Val: 

ó óà fovàAgÜcic aiv tó onip tv yvOow Aapsüv év üàyvooíq 
xai üguooqíq é&yévevo. ÓÜcv xai xXéveou« yvóocog cioyácaro, 
ózxtQ &oti O XL 100 OÓvónatoc. 
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Communion, set forth ten other aeons, whose names are the 
following: Bythius and Mixis, Ageratus and Henosis, Autophyes 
and Hedone, Acinetus and Syncrasis, Monogenes and Macaria. 
Man too, along with Communion, produced twelve aeons, who have 
the following names: Paracletus and Pistis, Patricus and Elpis, 
Metricus and Agape, Ainus and Synesis, Ecclesiasticus and Maca- 
riotes, Theletus and Sophia. 


The origin of evil. 

Depth was known to Conscience only, but to all the others 
he was invisible and incomprehensible: Conscience alone enjoyed 
the contemplation of the Father and reflected full of mirth on his 
immeasurable greatness, while he also considered to communicate 
to the other aeons the greatness of the Father, how lofty and vast 
he was, and how he was beyond origin and comprehension and 
inteligence. But, according to the will of the Father, Silence 
withheld him, because it had been designed to lead them all to a 
thoughtful longing for God. 

And all the other aeons alike wished quietly to behold the author 
of their being and to contemplate their origin, which had no 
beginning. 


But forth rushed the very latest and youngest of the twelve, 
Wisdom, and suffered passion apart from the embrace of her 
consort. This passion first arose among those, who were connected 
with Conscience and Truth, but passed as by contagion to this 
aeon, who was led astray by pretended love, which was actually 
hybris, because she did not, like Conscience, enjoy communion 
with the perfect Father. Her passion was a desire to know the 


III. Commentary. 


Exc. 67, 4 Theodotus — Val: 

ztol tijg dv« ÜmAc(ag alvívveva,, jc và ztáÜq »xvíoug yéyovev. 
pseudo T'ert. adv. omn. haereses 4: 

et quod dicit Valentinus Aeonem tricesimum excessisse de 
pleromate, ut in defectionem, negant isti «Ptolemaeus et 
Secundus. 


Iren. 


1,2,1 


Iren. 
1,2,2 


Iren. 
1,11,1 


Iren. 
1, 4,1 
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závv àyÓwvi yevóuevoc Óiá ve. 1Ó uéyeÜoc voU BáÜDovc xai to áveluyv(aavov 
ro llavoóc xai tv zgóg a)$róv ovogyüjv, éxvawóuevoc de imi ró 
zt9ó0Ücv, 0z0 tfc yAvxütgroc ajroU rtÀcvtatov üv xateztóU xai üveAvO 
elc vv ÓÀgv obvoíav, sl 5j vj ovgodovogp xat é£xt0c toU dopotov 
ueyéOovc qvAaocosoy xà ó4a ovvétvxe Óvráua, (v4 "Oppo ?), 8c dpápiov 
a)t]v ázó vro) nÁgoópnaroc). 


"E&£o Óé yevouévg, (xévoya ydo yvóoscosc tigyácavo», dzexonos *) 
:0v (Ig0067»5)). xatd vj» urifjuqv$) vv xgattóvov ustd oxiác uvóc. 
ó (025, dre üoomgv Ónágyov, ànoxówac àg' éavtob t3)» oxidv évédoa- 
uev ?) eic vó nÀcoopa. 


CH 06, uóvg áxolsg0dca Kc, navi uéga voU. ztáO:ovg *) ónéncoc 
ztoÀvpegoUc xai zwoAvztoux(Aov Onágyovtoc xai EÉnaüev Aónuv uiv, Óu 


III. Commentary. 
3)) v "Ooo. lren. 1, 11, 1 Val: 


"Ooovc ve d'óo bnéÜtro, £va nuév uerato ro0 BvÜoU xal ro 
Aowxo? llàgodóparoc, Ówpoílovra vovg vysvvqgvovc Aiovagc dánó 
toU üysvvivov llavoóc: £vegov óà r0v dgooílovra abrOv rhv 
pagtíéoga àánó vo? Iligoópnaroc. 

(Iren. I, 2, 4; Hipp. VI, 31, 5; cf. Exc. 31, 3, p. 505). 

*) dàzexó«os. Exc. 23, 2 Theod. — Val: 

Xoiotóc yàp xaxaAcóyasc t|» ztoofjaA0 00a» avióv X ogíav cloA0 ov 
ei; vrÓ zÀcnocona nip tf; 8b xaraAugücíogc Zogíag fujoaro 
vv o50ünay, xai à&£ s$óoxíac tàv alóvov 'Incooc (— Xoio- 
tóc) ztgoBáAAsvau zagáxAQgtoc và nzagtADóvu alàw. 

5) ?"Iqoo0» codd. Xouovóv. Where the humanity of the Saviour 
is mean, I have written Jesus, whilst Xowróc indicates his 
divinity (Iren. III, 16). 

6) ur5uumqv. Exc. 32, 2 Theod. | 
Ó0zv ó Oróóovoc :óv Xgutóv é& £vvoíag npoti0óvtia vc 
Zogíac sixóva roO zAgodpavoc ÉxáAsotv. 
ib. 33, 3: Xgoiorov v0 dvoíxttov qvyóvroc ovoralévvoc eig tà 
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Father: for she craved to understand his greatness. Not being able 
to realize her hope, because she aimed at the impossible, she became 
involved in extreme agonies because of the unfathomable depth 
and the Father's unsearchable nature and her love for him. Always 
extending forward she would even have been absorbed by his 
sweetness and have dissolved into his infinite being, had she not 
met that power, which supports all things, the Limit, who exiled her 
from the spiritual world. 


The emanation of the Holy Spirit. 

When she had been expelled into the empty space devoid of 
knowledge which she had created by her trespass, she brought forth 
Jesus in remembrance of the higher world, but with a kind of 
shadow. And he, being masculine, severed the shadow of deficiency 
from himself and returned to the spiritual universe above. 


Left without, alone, Sophia was subject to every sort of passion; 
sorrow the suffered because she did not obtain understanding; fear, 


III. Commentary. 


nzÀjoona, &x tijg uqutoiasg ytvvouévov &vvoíag. 

7 dvéOQapuer. Iren. 1, 11, 1 Val: 
xal tóv 'Incov (62) zo:à uiv ánó toU ovoralévrog ánó tfc 
uquoóc abvÀÓv GOvvavayvOévtog (r5) voig ÓAow | zooflepAgjo- 
9a. qot. | 
Exc. 32, 2 Theod.: 
ovrog Óà xaraAcpac Ty» uqtípga üàveÀDOv» sic 10 mÁ$oopna 
&xgáO n... roig ÓAoug.... vióÜeroc uérvo yéyovev ó Xoitoc 
Oc zQoc tà zxÀgoópaxa éxÀsxtróc yevóuevoc xai *5ztootózoxog" 
TOv àvÜáÓc noayuávov. 
[Iren. 1, 14, 2 Marcus idem]. 

5) zá9ovg. Iren. 1, 2, 3 Italic school: 
"E»o óà abvóv ob:oc vOÓ mxáOog vc Zogyíac xai viv ézuo- 
tooqi]v puvOoàloyobow:... EvrebOcv Aéyovou nod» üpxynv 
doxynxévau. tv oboíav tv5c vÀgc, ix vc &'yvoíag xai t3jg A6zt$ 
xai toO0 qólov xai rijg &£xzAXSsosg. 
Exc. 67, 4 Theod.: 


Iren. 
1, 11,1 


Iren. 
1,4,1 


Iren. 
1, 4,5 


Exc. 
23,2 
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o) xaréAafev, qópov Óà, u5 xaÜázeg abuv v0 góc, ovro xai t0 09v 
imum, ázopíav ve émi voUroug, év áyvoía Ó& và závta. 

KsvoOsioa ?) (0à5 dogároc ab: ocvvóvtog Aóyov ém CWouow 
douuos roU xaraAutóvtog abUv qor0g xai obx £Óvriüy xoraAaDeiv 
ab:0 Óuà 10 xcávümvai nó toU "Ogov. xai évrat0a Ó "Oooc xcov 
abtjv tj; eig vobUungooÜtv Óougc simev: "Ideo. 9) 


Aio0s6caca obv nzxüv nzáÜog xai uóyw bneoxowaoa àmi UsO(av !!) 


5 , ^ / FE 1 7 ^- 9 SE 5 N 
 érgázuy 100 xaraAutóvtog abr» g«cor0c, rovtéat voU  Inoov. 0g àveADO 


uiv elg 10 nááocoua nio vj; Ef xatadugÜsionc Xogíag qj U/oavo 7) 
(rote aldvacg? tv fo5n)suav. 


III. Commentary. 


zegl tijg üvc OwAe(ag alv(vrevou, 5c và zxráOn wtíoig yéyovev, 
ts xai rác áuóoqovs ovoíac zpopaAlovomnc. 
Iren. 1, 17, 1 Marcus: 
7zoOrov uiv rà rÉOOGaQG ovouyeiá gaow, ztUo, VÓcQ, yj», áéoa . .. 
zoopepAgoDa... (Óuà vfje uqvoóc). 
Exc. 34 Theod. aí s$óvvuo: Óvváuac [-—  $Ag], noÀta 
ngopAgüsca. rv ÓstuDv [— wvyá] 6x avc (ve Zogíac). 
9?) xsro9Otioa. Iren, 1, 11, 1 Valent: | 
tv Óà uyxéoa, ózoAsqÜtoav usrà rfjg o»xidg w*EXEvOBuÉvOv 
te fc mwtvuauxiác; omooráocsog é£tegov vióv c—gotvéyxaoDa:, 
xai tobvov eivau óv. Agpuovoyór, [— wvyáv] ... ovungopsBAjo- 
Oa, óà abt xal dgioregÓv Goyovra &Óoyuáuoev [— 4g]. 
Exc. 39, 1 Theod. 'H uó1jo zoflalo?ca róv Xowtóv ólóx- 
Ayoov xai Oz avro) xaraAuqÜcca roD AoutoU ovxéu ovÓtv 
zooépaAev ÓA2óxAqoov, àAlà rà Óvva:d mag  avtifj naogéíoycv. 
10 [füo. Exc. 33, 3 Theod: 
Xoioto, qaoí, xó àvoíxseiov pvyóvroc ovotadévtog eig 10 zxAroo- 
nua... 1) ujujo aUi vv rijs olxovoutac ztgogyáyevo oyovcva 
elg  vónov toU qvyóvtoc avrv xav  émzwuróOqow abro). 
Sophia desires to entet the pleroma, as she desired to under- 
stand the Unknown; this is the origin of Jahwe, the worldsoul 
(éx vc émoroog)9c). 
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lest life should leave her as enlightment had already done; moreover 
she was in despair; the root of all this suffering was ignorance. And 
being bereft of the reason that had been invisibly present with her, 
she strained herself to discover that light which had forsaken her, 
but could not achieve her purpose because she was prevented by the 
Limit. And as the Limit thus obstructed her further progress, he 
exclaimed: Tao. 


When she had passed through every state of suffering, she raised 
herself timidly and supplicated the light which had forsaken her, 
that is, Jesus. 


And he, who had become unified with the ideal world, asked the 
aeons for help for Sophia, who remained outside. 


IIl. Commentary. 


!) ixsoíav. Exc. 40 Theod. 
tà uiv ydg ds5ià x90 ríjc v00 gor0c aimosos npogvíyóg 
$zó t/c u9troóc. 
The sequence of events, which is transmitted in a slightly 
altered form by Iren. 1, 4, 1 (Ptolemaeus), seems to have 
been: Sophia, trying to understand the Father, produces the 
kenoma; Jesus leaves her, she suffers and tries to enter 
pleroma but fails; thereupon she beseeches Jesus. 
This is confirmed by Marcus, (Iren. 1, 14, 2). 
Iren. 1, 2, 3 Italic School: | 
éyRtavayevouévn Óà voi náÜeow ZAafsv Émogogi)v xal &ucipáón 
dvaógaustv éni vóv IHaxépa. xal uéyot wwóc voAud caca é£noOEvnoc 
xal ixétug voU lla:góg éyévevo. ovvtótg0Sgoav óà abt xal oi 
Aoutoi ai vec, uáAvta Óà ó Noisg. 

M) 4mjoero. Exc. 41, 2 Theod.: 
ó eivyoáusvog vob; alvac Xowtóc (— 'Igoobc). 
The underlying idea is that Jesus after his ascension sends 
the Paraclete: Jesus ascends to the pleroma and asks the 
help of the aeons; the aeons beseach the Father to deliver 
Sophia; thereupon the Father reveals himself to the aeons; 
the aeons produce the Paraclete, who reveals to Sophia 
the pleroma. 
Cf. note on àxexíros, p. 52. 


Iren. 
14,5 


Exc. 
23, 2 


Hipp. 
VI, 31 


Iren. 
1, II, 1 


Iren. 
1,2, 5 
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OópvBoc (02) 8yévevo iv và nÀgoódpar, (iqoflotvro yàg) oi alóvec 
oióutvot, óu. zagazgoícoc duopgpa xai àrcAi yevrjoevau vv aióvov và 
yevvuara xai qOogá tg xaraAQwetat o9x elc uaxgáv zote vovc alóvasc. 
xatípvyov ovv návtg oi aiQveg àmi déwOwv» !?) vo) Ilavoósc, iva Avzov- 
uívgyv tv  ZXogíav üàvaza)vog. ExÀau ydo xai xavroóvoero émi tj 
yeyevvuuévq $27 abríjc éxtodau. &A&j0ag !*) oiv ó Haro xà óáxova 
tf; Zogíac xal nzgooóctáusvoc vÀv aidvov vv Óégow ézungopaàAdv 
xtAeve. 10 IlveOua ^) r0 yv cic àváxguw xal xagzogqooíav vv 
aióvcov, áopgátog sic avvovc tiov. 


(To?vo uiv) &Ó(ÓaEsv abrovc ovivyíac qiow, áysvvijvov xaáAgyw 

A e A , 3 , Li 1 ^ 4 
ywdoxorrag ixavovc elvau Óvmyóoevoív ve iv abvoi; viv oU lloroóc 
éníyvoow, Óu te áydogrióc dou xai. &xatáAnzvvog 19) xai obx &ouv 
oUve lÓsiv oUre àxoboa. abrt0v jj Óuà uóvov toV (NoO» .ywooxeta:. 
xai 10 pé» afuov vc aicvíov Óuauovig oic Aouroig 10 àxaváAnztov 
bnáoyew oU llaroóc, vc Óà ytvéoeoge ab$:)v xai uogqo0tsos ) 10 
xatraAnztó» a)r00, 0 Ó)? vióc £&ovuv. 





III. Commentary. 


13 gdémoiw oU llatQóg. Exc. 30, 2 Theod.: 
val ui» xal roO náüovc yevouívov vÓ ÓÀov OvvszáOnotv 
xat ab:Uc Eig Ódi'6Q0-0ww v00 xaO óvcos. 

14 £éAex0ag. Exc. 30, 1 Theod. — Val: 
sia. ixAa0óuevou tfjg Óófnc ro0 cov zxaÜsiv abr0v AÉyovow 
dÜécg' 6 ydo ovvenáümotv Ó matíáo, ovegeóc (Ov qoe xai 
dvévóovoc, ivóóouuov éavióv napaoyów, iva 3, Zw voro 
xaraAáfg, záO0c éotiy. | 

15) ITveOGua 10 0». Iren. 1, 11, 1 Val: 
xai vó lIlveóua óà 10 dyiwov nó vc AlgOsíac (Interpres) yo: 
ztoopefA15ja0a. eig àváxgiww xai xagztoqogíay vàv aldóvcov, áopgátosc 
ti; abrovc slolóv: Ó( o0 vovc aivac xagzogogtiv và qvid 
vc dAg0síac. lhe aeons needed the áváxgiow, because they 
did not yet possess the yvóow and were disturbed by the 
announcement of Sophia's suffering. 'AAgOcía, however, is 
Zw (Heracleon, Epiphanius 36, 2; Marcus, Iren. 1, 21, 3), 
who played a more prominent part in the original version 
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And confusion arose in the spiritual world, for the aeons became 
overwhelmed with apprehension, imagining that likewise their own 
progenies should be formless and incomplete, and that within a 
short time destruction should befall them; all of them, therefore, 
betook themselves to supplication of the Father, that he would 
deliver Wisdom from sorrow; for she continued weeping and wailing 
on account of the abortion produced by her. The Father, then, full 
of compassion for the tears of Wisdom and accepting the supplic- 
ation of the aeons, ordered a new emanation, the Holy Spirit, for 
the distinction and fructification of the aeons, by entering invisibly 
into them. 


The emission of Christ. 

This one instructed them as to the nature a their conjunction, 
namely that being cognisant of their limited perception of the 
Unbegotten, they needed no higher knowledge. It also announced 
among them the knowledge of the Father, that he is unfathomable 
and uncomprehensible, invisible and inaudible, except in sofar as 
he is known through «the Son-, Conscience, only. And that the 


III. Commentary. 


(cf. Marcus, Iren. I, 13 sqq.; the Valentinian epistle, Epiph. 
31, 5, 6). 

Epiph. 31, 6: 5 oóv Zw fovigOsca si; ÉxAoycv yvóotoc 
ánav:a oÀca, ovvijye vjj Ósvié£oq àvweÜelog ' Oyóoáót àpOáorq 
pí£ce, voixgj óc DovAcoss 9v Ob abtüc 5 voix? BosAgou IIvs6ua 
to (0v, 1ó £y uéoo 1àv áyíov ixxAgolov. 

(Iren. 1, 2, 5 and Hippol. VI, 31 «Italic school add Chris- 
tus to "4yio». Ilveópa, a very confusing innovation; Marcus 
however (Iren. 1, 14, 5) alludes to the emission of the Holy 
Spirit only.) 


1€) éàxeváAqztos. Exc. 29 Theod. alludes to the same event: 
$ Jy$, 0 niv oUx Eoytv cimtiv negi toU Ópoijtov, ocoíynxev, 
0 Ó£ xaxéAapev, voOvo áxatáAqstov zxQoO0nyóotsvotvr. 


U) uooqó0sos. Exc. 31, 2 Theod. — Val: 
ádAÀd xai Óià rfjg; vo0 ÓcÓcrxárov alÀvoc meíosoc (— náÜovc) 
tà 04a zaibevüÉrra, Oc pact, ovyeztáünocv: vóve yào &xéyvo cav 


Hipp. 
V1, 31 


Iren. 


1, IL 1 


Iren. 


125 


Iren. 


1, 2,6 


Iren. 
1, 4, 6 and 
Exc. 43 


58 THE ORIGINAL DOCTRINE OF VALENTINE 


'"E&weoüévrac (085 a)vobo  nárvrac s)yagiwreiv Ólóatev xal tjv 
dAgÜüuwiv drvázavow (so)ny5jcaro. ofvoc vs uoopij xal yvy lo0« 15) 
xarseotáÜncav oi aiQvsec, nàvteg ytevóutvot Noi xai mávteg Aóyos xal 
závteg "AvÜQocoztot, xai aí ÜnAsat Óuoícoz süca( "AÀgÜsiat xal záocat 
Zoai xai 'ExxAgoía. Zuouévra Óà mi vobtQ và ÓÀa xal árazav- 
cáutva rceÁÉOS uetà ueyáAgc xagüg vuvgos vOv lloonáropa, zoÀAZs 
ebpgaoíag usraoyóvra. xai vnio tijg conodac rats Dovàg jud xai 
yvouy v0 mv zxANooua!?) róv aióvov», ocvvevóoxobvrog ToU 
Ilvsóuavos,?)) ro óÓà lIlargóg ovvemogoayilouévov, «tic  Éxaotoz 
tir aidvcov Ozeg tiysv év éavtQ) xáAAwrov xai àvÜgoóratov ovvevey- 
xáuevou xai cvvegavioáuevo, xal abra àáguoOtos zAé£avreg xai éuusAGs 
&vi)oavtec, ztgoeDáAovro ztoópÀnna sic vuui)v xai óó£av vo BvOo9 veletóta- 
tov xáAAog te xal &atgov vo? ztÀgocuaroc, véAeiov xagnóv 1v ( Xoutóv», 
Oc xai Xotijo zocayogsíera: xal Aóyoc xal và lláv:ra (xoi Hagoá- 
xAqtog ?!). xal) éxnéuncetau (1  magelÜÓóvu aid?»  ued  vÓw 
)AuOtÓr avi00 tàv àyyéAov. 





IIl. Commentary. 


ót, 0 ceioww, Xágutt voi zxavoóc eiow, Óóvoua àvovópuaorov, uo0q1| 
xGi yv Oig* Ózco &otv vióg, uoog] vÀv aidvov. 
This indicates, that Ptolemaeus is innovating, when he 
describes the request of Sophia after the revelation to the 
aeons. 

15) f5or Exc. 31, 4 Theod. — Val: 
obtcg 10 Óvoua tàv aidvov üzoásía &ow ro0 xavà uépoc 
óvóuatog (cod. ró xatà uéooc óvoua; the aeons lose their 
individual name after the revelation;) 
Exc. 32, 1: iy nÀgoóuau obv £vótqvos obvogc. 
Marcus (Iren. 1, 14, 5): iva :) àv n4yocoguátovévótgc t0 6v1j1a 
Éyovca xaozoQooy Uuíav &v zxücw tv éx návvtov Óóraucw. 
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origin of their eternal being is the Father, the incomprehensible part 
of the divine nature, but that the comprehensible part, the Son 
«Cor Conscience is the origin of their becoming and formation. 


Then the Holy Spirit rendered all equal among themselves, taught 
them to offer thanksgiving and led them to a state of true repose. 
Thus all the aeons were constituted equal to each other in form 
and knowledge; all becoming Conscience and Reason and Man. 
The female aeons, too, all became Truth and Life and Communion. 
After this, being thus established and brought into a state of perfect 
rest, they sang with great joy hymns in praise of the Father, who 
himself shared their lofty exaltation, 

And out of gratitude for the great benefit which had. been 
conferred on them, the whole plenitude of the aeons with one 
design and desire-while the Spirit joined in and the Father set the 
seal of his approval on their conduct-brought together the most 
exquisite and flowery beauty each of them had in himself: and 
uniting all these contributions so as skilfully to blend the whole, 
they produced an emanation to the honour and glory of Depth, a 
being of perfect beauty, the very star of the spiritual world, its 
perfect fruit, Christ, who is also called Saviour and Reason and All 
and Paraclete; and he was sent forth along with his contemporary 
angels to the worldspirit in exile. 


III. Commentary. 
19) züv mAxooua. Exc. 31 Theod. — Val. 


dÀAd xai ei Óó xareAü v (— ó lIlagáxiqvoc) t0Óoxía vo) Ó4ov 
7v ("*ív aj: ydg zv vÓ mAnoogua 9g» couauxcoc). 

?) ]IT»eóuevosg. lren. 1, 2, 6 adds Xo«oroó xaí. This is a later 
addition. Excerpta 43, 2, copying the same manuscript, reads: 
xai Oóvrog zügav tv &bovoíav v0 zv£tóuatOS, ovvawécavtoc 
Óóà xai vOD zÀWoOuaros, ixnéíuneva xA. 

From this it is evident that in the original version the 
llagáxAgvog was sent forth to Sophia with the consent of the 
Father, the Son (— aeones), and the Holy Spirit. 

?) IHaoáxAqtog. Exc. 23 Theod. — Val: 
t0» llagáxAqvov oi àxo Ooa4sviivov tóv 'Inooóv 2b odd, 
ótt zÀjonc vov aicvov &jivüsr, c ànó ro) 04ov ztgozA0 v. .. 


Iren. 


1,2,6 


Iren. 
1, 4, 5 and 
Exc. 43 


Iren. 


1,4,5 


Iren. 


I,4,2 


Iren. 


1, 5,4 
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'H 6à (Xogía) Pvrpameica zoOvov uiv xálvuua inéüsro Ov aióóÓ, 
uevéneuwa Óà lÓoUca ab1óv ovv OÀg vj xapnzogopíq avrov ztpoocíópauev 
a)tQ, Óova,uuv AafoUca éx rfjc émupaysíag abvo9. ebÜvc obv Ó Zoo 
émgéoe. abvj uógpoow vv xaxà (ot0íav) ??) xal laow àv za9ó». 
dzoxoívac (ydg và záÜüq) x«oglc ovvéyee xal ÉmnEe xai à& docyuávov 
záÜ0ovc eig docparov £u v)v vÀqv ucetépaAev aviá. 


L4 


Ab: oo0racoic xai obtoía vig ÜÀnc &yévero, éF jc 00€ Ó xóouoc 
cvvéotgxtv: éx uiv ydg tfjg émuwtgogüc 17) voU xóouov nüca wv 
yéveow | &lAnge, yij 0& (éyévevo) xarà vg éxnÀü£eoc otáow, $Ócp 
0e xa1à vv tíáje Aóznse P) xivgow, à$o ve xaxà 12» pópov züj&n 


III. Commentary. 


xai é& süÓoxíac vv alóvov 'Incovc xoofálAcvau zxagáxAqvos 
t magtADÓvt aiàvt. 
This clearly shows that the Paraclete emanated to save 
Sophia. Ptolemaeus has separated the two events: conse- 
quently the unity of action has disappeared. (Iren. 
1, 2, 6 and 1, 4, 5). 
It is certain that, according to Valentine, the Paraclete was 
sent owing fo the intervention of Jesus: Iren. 1, 11, 1: xai 
tóv 'Inoobv (— llagáxiqgtov) zorà uiv àzxÓ voO ovotaàévtog 
ànó ríáj; u5gtpóg a)tÀv, cvvavayvüÉvtoc Ó& voic ÓÀow zQops- 
8Aífjo9a. qyow (Exc. 32, 2). The reader may compare for 
the whole passage the famous Psalm of the Naassenes 
(Hippol V, 10, 2), in which the sequence of events, the 
passion of the suffering worldspirit in exile and the request 
of Jesus, to help her, are very similar (cf. Ir. 1, 21, 3: zó Óvoua 
t0 Gztoxexovujévov àzó záonc Ücórgroc xal xvgiórvoc xai àÀgOsíac, 
6 dveÓscavo "Iq6086. . . iv vaic (vau vo9. qoc toU Xoitob, 
XpowtvoU  Qódwvroc Óuià cvtóuatog  àyíov, sig Aótooow 
áyysAwjv tells the whole story in one formula). 

7) xavà (ot0íav). 
Both Irenaeus and Clemens read: yvóow. This may be the 
Ptolemaic conception, but is probably not Valentinian. Christ 
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The spiritual background o[ matter. 

And Wisdom, filled with reverence, at first vélled Jhesgelf 
through modesty, but by and by, when she had looked upon him 
with all his endowments, she ran forward to meet him, acquiring 
strength from his appearance. The Saviour immediately gave form 
to her essence and brought healing to her passions. For he 
separated them from her, put them apart, and condensed them, 
So as to transmute them from incorporeal passion into still unorgan- 
ised matter. 


This was the origin and essence of the matter from which this 
world was to be made: from her longing for the bliss of the 
ideal world the worldsoul derived its origin; earth arose from 
her state of despair; water from the agitation caused by her sorrow; 


II. Commentary. 


descends to create, i.e. to give form to her essence: the veil, 
however, is to be raised, when he descends to bring salvation 
(Hipp. VI, 35, 3: ónóve obv £ó& dgOjvav *Ó xélvuua 
xai ópüTvau atta. à. uvorijoua, yeyévvqvav ó' Inootc àuà Magoíac 
tijs napÜ£vov) Then only the spirit will be conscious (Exc. 2 
Theod.: àÀ9óv obv ó Zoo v)v wvxygv dms, éBippsv 
d tóv 6z1w0ijoa cf. Exc. 41, 3). Now Sophia only comes to 
being and the outer world takes its origin (Exc. 44 Pt. 
ovt0c Oud vf; vo0 Xofooc émzgavdag 5. Xogía yí(verau xai 
:à &Eo xtíL;evau). Heracleon explicitly says that the formation 
of essence was the first formation (A$r0c yáo vv zodtqv 
HMóogpooiu t)» xatd tv yíveow avtoic magéoge, tü 0x üÓA4jov 
czxapgévta ti; pogq)» xai sic gcououov xai nspwgag?v ióíav 
áyayà» xal ávaóeífac (frag. 2) ). T'he opinion that the essence 
is formed immediately after the fall (Iren. 1, 4, 1) has no 
parallel in other sources and must have been introduced by 
some epigone. 

?33)) Aóztqs... qógov have changed their place: this transposition 
is necessary, because water arose from her tears, ore less 
poetically, from her sorrow. Tert. adv. Valent. 15 reads: 
proinde ex consternatione et pavore (— qgóflov) corporalia 
elementa ducta sunt. It is in this way that the text of 


Iren. 
1,4,5 


Iren. 
1, 4,2 


Iren. 
1, 5,4 


Iren. 


1,4,5 


Iren. 


1,4,5 


Iren. 


1, 5,1 
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* 1 - ej 5 ^ , , A . i e 4 e 
ró Óà mn0g ünaow avtoic &unzéqQvxe Üávavog xai qooá, cc xai » 
u» ^- i 1g , /, * Q0? e , , 24 
dyvoua toig toii zxáÜcow é&yxéxovntat. d  obrcoc £ézwtudsiótqca ?*) 
xatà qóouv dunenoinxe (ó Xotijo» abvoic, dore eic Ovxoiuacva ?)) 
xai ocuara éADeiv. 


'"H óà (Xogía) é£xxóc máÜovc vysvouívg xal ovAAaflotoa rjj 
yaod vàv oiov aU0tQ qxotÀOv v/v Oecogíav, rovtéot vOv. àyyéAov  vÀv 
uet abrob, xal 2yxu001,0a0a abtoóc, (qavvaowi090cioa) ?9) xsxéóqnxs ?") 
xapzovc xavà tjv eixóva (a)tÀv), xónua nzvevuatxóv xa óuoícow 
y£yovóc tàv ÓoovQógov tov 2«otíjooc. 


Towv obv jy voótov ózoxcugévov, oU u£v £x t09 ztáÜDovc, 0 qv Aq: 
toU Óà éx tác Pmwrgogüc, O Twv tO wvyuóv: vo0 Óóà O üznexónoto, 


III. Commentary. 


Epiphanius should be corrected. (Epiphanius 31, 8: àázo óé 
rc Aémng xai éxzAáttoc rà ocopgauxà ro) xócuov oro). 
Then the whole passage lIren. I, 4, 2, which has always been 
considered to be irreparably corrupt, can be interpreted. 

?) éoztwdstórqta: Note the Epicurean terminology. xatd ow 
is the reading of Clemens, what has however changed the 
sequence of events (Iren. xai). 

7) ovxyxoiuava: Afterwards, when the Demiurge fashions things 
heavenly and earthly, concretions and corporeal structures are 
actually formed: now the elements are only endowed with 
affinity according to their nature. 

76) (qavtaoiw09sioa. Iren. I, 13, 6 Marcus: ác f) ueyaAóroAuosc éxeivn 
qavtiaow00 tion Oi 10 áyaDOv ro? Iloozávogoc zpotpáAeto 
fuüg rdg sixóvac, vóve &vÜbjuov vÀv üvc cc Évónwov EÉyovoa. 
Tert. adv. Val. 17: tertium spiritale, quod ex imaginatione. 
Valentine's conception of the world is after all very simple: 
the spiritual world consists of three zoóocwza, Father, Son 
( — Aeons or ideas) and Holy Spirit, the outer world of three 
ozoctácec, 1l) matter, which arose from Sophia's tears etc., 
2) soul, from her laughter, 3) spirit, from her imagination. 
Cf. Anthimus, de sancta ecclesia 9: óc Ovadeviivoc ó aígeotág- 
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air from the solidation of her fear; while fire, causing death and 
destruction, was inherent in all these elements, as ignorance lay 
concealed in the three other passions. 

After that the Saviour endowed the elements with affinity 
according to their nature, in order that they should be able later on 
to form concretions and corporeal structures. 


But when Wisdom was delivered from her suffering, she 
gazed with rapture on the dazzling vision of the angels that 
accompanied him; inflamed with love and conceiving from her 
imagination, she brought forth new beings after their image, a 
spiritual progeny after the image of the Saviour's attendants. 


The formation of the visible world. 
These three kinds of existence having come to being-matter from 


III. Commentary. 
q196 noGocénevógoevévvà) fufAiq vq énysyoauuévqo avià Ieol vv 
tpiv qÓoeQv* avtoc ydo tosig 0z00táO0t xai toía zx960«c:7xa 
zatQÓgs xai vioO xoci &vyíov zxvtóuatos noóroc Emevónot. 
?) wexónuxs xagmzxo6s. Exc. 40 Theod. — Val: 
và d£ oméguata vij éwxAn0íag (zponvéy0 ono vijc upoc? 
perà tijv voU qoc altgow, Óre $zx0 voU doogevoc và dyyeAuxá 
tÓv ozeonátov noospdAlevo. 
Exc. 39 Theod. — Val: 


tÓv xAqtóv oov và Oxéguata avt) (5 Xogía) noopaAotoa 


^o^- * —- —-Ü ^. — A A 
zap' a)tj xatye, tÀv éxAexvv vÀv dyythudv Ono vob 


&oosvoc Er zwpóregov ztpoDepAnu£vov. 

Here ends the account of Iren. 1, 11, 1 (Valentine) and the 
Valentinian epistle (Epiphanius 31, 5, 6): these versions 
describe only the election of the Church before the foundation 
of the world and reflect personal experience in the ecclesia, 
where Christ is present. The doctrine about the for- 
mation of the outer world and the "historical descension 
of Christ on Jesus, to deliver mankind from ignorance and 
death, may be reconstructed from the fragments of Valentine, 


the Excerpta ex Theodoto, and the Ptolemaic sources of 


Irenaeus. 


Iren. 
1,4,5 


Iren. 
1,4,5 


Iren. 


1,5,1 


Exc. 
47,1 


Iren. 


1, 5,2 


Iren. 


1.5/3 
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roviéou 10 mvevpauxóv, obroc éirgáng ém vv nuóogpoow abi. 
áÀÀd vÓ uiv nvevpaxixóv ovx &Óóvavo uogqG 0a, ??) &aór óuowvbotoy 
onfoxcv abu iuáng Ó£ émi vv uóopoow rfc ytvouévgc éx vc 
énwtoogijc abc wvxudje ovoíac, ztooéDaAév ve và zagà vo0  ZXortüjooc 
paO6uara. xal zoárov (uiv) éuóopooe ix víjo wvywijc otoíac (vàv 
ó"uuovoyóv, ?9) zixóva rob llavgóc O&eóv), (0c) márvia xà uev 
avt» éuóoq 008, ??) AcÀgÜótoc »vobvusvoc nó tvüc Mwvoóc |j 
yàp (Jogía) fovigÜdca sic nu)v vàv alóvov rà návta noujoa:, 
&ixóvac éztoínotv abtjv. 


Auaxgívac (obv ó Óguwovoyóc? xác Óío oboíac ovyxeyvuévac xai &£ 
doouávov ocoparozoujcac ÓsÓnpuoboynxe vá te oüoó»iua xai và. yrjiva. 


^ 1 3 Ej e ^ a » / 3, / 1 3? a 
ravra Óà dg  éavtoDU guév dero xavaoxevá&aw, émoígoev Óà abd 
vjc (Zogíac? mooflaMlovogc. ot$gavóv &xoínocv ox ciÓcxc tóv otgavóv: 
3 0» » » 4 * » z - » » 
xai üvüo«wzov £mAactv oUx tiócg v0v üvOocnzov: yv te £fÓults ox 
é&uotáusvoc tijv yv: xal éni závuov cyvógocv vdc ióéac v énoía xai 
abt] tv uma. 


III. Commentary. 


?) ox £dóvearo uooq 60a. The spirit of man is to be formed 
by the angels who descended with the Saviour. 
(Exc. 35, 2 Theod.: rovc; óà àyyéAovc sic ÓiópÜcow vo)  ozto- 
uarog ijyayev). 

7) dmnuutovovyór, sixóva. Valent. frag. 5(Clem. Alex. IV, 89,6—90, 
1): 
lléíp: voórov 1oU toU éxsiva aivírerau yoáqcov  avvatg Aé£eow: 
»ónócov éAévtov 4| sixOv ro) LÓvtog mooÓzov, tocoUtov 
/oocov ó xóouoc rov GÓvwrOc aióvoc. tí; oov aitía tfj; sixóvoc; 
peyaAo0)?vyg toO zooÓzov nzageoyuuévov v ÜCoyoágo 10v 
tózo», iva uug0üg Or óvóuarog avro: oU ydg a)0tvux|c 
eógéün  uoog), dAÀd 10 Óvoua émAáocesv t0 orsgücav iv 
zÁáo&. ovvegyei Óà xal tO rvoU £00 dóparov sic níouv vo) 
ztenAaouévov«. 
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passion, soul from longing, spirit from imagination —, she next 
addressed herself to the task of giving these form. But she was 
not able to do this as regards the spirit, because this was of the 
same essence as herself. She therefore took herself to give form 
to the psychic substance, which had proceeded from her longing, 
applying the revelations of the Saviour. She first formed out of 
psychic substance the Demiurge, a godly being, that is the image 
of the Father, who gave form to all things that came into existence 
after him, secretly impelled thereto by his Mother. For Wisdom, 
desirous to make all things to the honour of the aeons, made 
symbols of them «in the visible world. 


The Demiurge separated the two substances hitherto confused 
and made them corporeal instead of incorporeal; then he fashioned 
things heavenly and earthly. 


And he imagined that he created all these things out of himself, 
although Wisdom was the productive power. So he made 
heaven, yet did not know what heaven really was; he fashioned 
man, yet ignorant of man, he brought to light earth, but had no 
acquaintance with the earth; generally speaking he was ignorant of 
the ideas of all he made, nay did not even know of the existence of 


III. Commentary. 


Clemens rightly interpretes xóouoc as ów«uovoyóc, ztoóooztov 
as IlagáxáAgrocg, Gygagoc as. Xogía. 
The worldspirit in exile, Sophia, makes the worldsoul as an 
image of the ideas which she beholds in Christ (Iren. II, 30, 
4). Ptolem. Epist. ad Fl. 7,7: a$vóc ó& (ó Óyuovoyoc) rob 
xo£itvovóc dou» £X «v (cf. Exc. 33, 3). 

9?) cà ust' acto» iéuóoqo0s.. Exc. 34 Theod. — Val: 
dAÀà xai oí &6Óvvuov duvdáptig... (— Àj) ónO tc ro) 
qcotóc (— IlIagaxáijvov) tagovoíac o9 uopgqobrrat, xavtAciq0noav 
ó& ai ágirepgai $70 ToO '"Tóxov (— Aguovoyo?) uogqe- 
Orat. 
The genesis of the visible world is a gradual process of 
formation: the spirit gives form to the soul, the soul to matter. 


Exc. 
47,1 


Iren. 


1, 5,2 


Iren. 


1,5,3 


Iren. 
1, 5,4 
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Oixsi?) óà 95 Mmquo eig róv onegovoárvtov tónov, voviéouv & ijj 
ueoóvgn, ó Ónuovoyoc Óà cic vÓv énovgárviov tózov, rovtéowr £v ijj 
éfóouáó, ó ó6 (Oiáfloloc? iv và xaÜ' fuüàc xóouo. 


Aqtuovoyrcac Ó5 tóv xóouov nezoíy«e (Ó Auuovoyóc) xal róv 
éívO-Qctov ??) róv yoixóv: xai sig votvov éveqvóoq0s ??) tóv wvjixór. 
P. A A ^ / e 4 1 / ^ à 1 od 
tó Ó£ xónua vc Mwroóc, 0 xavà t)v Ücogíav rÀv zepi tóv Zwrfjoa 
dyyéAov ánex(ónotv, Óuoto$oiov bnáógyov vjj Mwvgl nzwvevuauwóv, xai 
3 A E] / € A 3 / / » »5 t1 1 » 
aU:0 T7yvógocv Ó Amujuovoyóc xai AcAgÜÓóvog xavevéÓm cic aUtOv ur &- 
Óóroc a)r09, iva Óv abroU sig tjv dm abr00 wvyyjv onagév xai sig 
tó ÓAuxxÓv tobvo oOÀua, xvogognÜéyr ve év voro: xai. av£gÜév. Erouuov 
yévqrau ztgóg ózoÓoy9v voU rcÀAs(ov Aóyov: O0 Ó9] xai abvó 'ExxAgoía 
» H 3 / ^ » 2? / 3, A € » » » / 
&otív, àviivvztoc vijc dvo ' ExxAgoíac, (Kou 0à ó loc. dvügcnoc?. éxnínu- 
cera. (025, Óncc àv0áóe t voy ovivyiv noggo0g, cvunailbevüéy 
a0tQ év wj dvaovgogjj Zu yàg tÀÓv wvyixdv xai aicüqróv 
naicvuávov: dv 0 7*) xal ó xóouoc xaveoxebaota.. xai. zt0AAà 9?) óx0 

to? onéouatog voótov cigugtau Oud vrÀY mngogntóv. 


III. Commentary. 


31) QOíxst the spacial world consists of the sublunar world 
(symbolised by the Devil), the celestial world (symbolised 
by the Demiurge), and the intermediate abode (symbolised 
by Sophia); these three strata are interdependent: Val. frag. 

— Hippol. VI, 37, 6—8: 

nxávta xoeuáueva zvevuau Dáéno, 

závra Ó OÓyoóucva zveóuau vod 

oápxa £v éx wvxynüc xoeuauévnv, 

wvynv óé déooc &Éeyouévqv, 

díga Óé &b aiÜgmc xpoeuáuevov ... 
otrtcc ravra voOv: oág£ &ouv 5j VÀ xav a910c, jue xoéuavat 
éx tfc wuxüc vo Óquuovoyo?' wuyn Ói àégoe &oxea,, tovt- 
éouv ó Ów«juovoyóc ro? zweóuarog voU £fc nÁgooparoc. à5o 
óà aiÜonc &&éyeva, voviéouy 5j EE Zogía rüjc &vróc "Opov xai 
ztavtog zÀAmodpuatosc. 

3) (f»OQoozov vov yoixóv xrA. Exc. 2 Theod.: 
oí Ó ánzo Oraleviívov zAacÜÉvroc aoi toU wwvxyuxoU ecpatoc 
tj éxAexuj wuxg oUog év Ünvq éiviü$va. $moó  ro0 Aóyov 
OztÉQUuG dooevixÓv... xai rotto éQóuoo0tv, và Óótavta xota- 
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his Mother, Wisdom. She dwells in the intermediate abode above 
the heavens, the demiurge in heaven, the hebdomad, but the devil in 
this sublunar world. 


Having thus formed the world, the Demiurge also created the 
earthy part of man, into this he breathed the phychic part of his 
nature; but he was ignorant of that spiritual offspring of his mother, 
which she had brought forth as a fruit of her imagination, because 
it was of the same essence as Wisdom. Without his knowledge it 
was deposited into him; so he was made the instrument of conveying 
the spirit into the soul and the material body of man, in order that 
it should be carried as in a womb and should develop, until it had 
become fitted for the reception of perfect rationality, «which is 
Christ^. This spirit may be called the Communion of the Saints, 
an emblem of the Communion, which is above, and is the inner man. 
It is sent forth to the end that being here united with the soul, it 
may assume shape and be educated together with it in practical 


Ill. Commentary. 


óujooÜa. évonowobv, t3» wpvy4v xai tiv oáoxa, à xol dv 
utpioudQ no vc Xogías npogrvéy0n «Hippol X, 132. 

533  ireg 6050s with the aid of angels. Exc. 50, 2 Ptolem.: &vepogoév 

te xai dvéontptev, óuotovoitóv wu avt dv &yyélovr irücic. 
Concerning the angels of the Demiurge cf. Val. frag. I, 
Clem., Strom. IH, 36, 2—4): 
a xidóozeoti qófoc àm ixsívov voU mÀáouaroc ÓnüoLt rois 
áyyéAow, Óve. ue(Cova. àpÜ£yEato vijc nAáoscoc Óià vóv  dopávoc 
iv aiv: onéoua ótówxóra rg àvwo0tv ovoíac xal zapogoia- 
Cóuevov... &e yào Üvoua 'AvO:9óov nao) 'AÓdu póflov 
zagéoyev ztooóvtoc "AvÜodiztov, óc Ó1) avvoU 1y avt) xaÜ toros, 
xai xarenAáygoa» xai ray? xO ÉLoyov jyáricav. 

3  dv'Ó. Exc. 67: ov vv yéveow xaxitov &yev, ávayxaíay oboav 

| ÓiÀ vi)v ootgoíay tv zuctevóviov: dei yàg tivo vij» yéveoUw 
tCÓTQv, íyoi; üv v0 onéoua ztoootcveyÜg vO wpoÀsioyiopévor, 

5) zroAàó. Valent. frag. 6 (Clem. Alex., Strom. VI, 52, 3—4): 
zoÀÀd r&v ytygauuírov év rai; Ónuooíau DifAow (i.e. in the 
Old Testament) e£6oíoxerat yeyooaupéva. iv vj &£xxAgoía roO 
Otot (— in the spiritual community of the Valentinians). 


Iren. 


1, 5,4 


Iren. 


Exc. 68 


Exc. 
58 sqq. 
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"xo. uiv (otv) fus» vc ÜnAdac uóvgc téxva, dc v aloyoàg 
cvtvyíac, dreAfj xai vía xal ügpova xal ácÜücvij xai éuooqa, *9) 
olov éxvodara mzQotveyÜÉvra, tüjg yvvauxÓc uev xéxva, ózÓ Óà ro9 
Zwrfjooc uogqpoüévvec ávógóc xal vvuqóvoc yeyóvauev. véxva. 


Me:d vv vo9 Oavátov?) roívov faodcav neyáAgv uiv xaí &b- 

A 2 7 5 1 A 4 / / 

zxoócctov tv émayytáíav zwenmoujuévqv, ovóév Óà qu 0v Óuaxovíav Qavá- 

tov  yseyevnuévQgv, máogc dn&zovogc dgyijc xai Üsówroc ó péyac 

» A 1 3, e - Z 3 2 / 2 A A 

àycov»wotc Xowrüóc, &v éavt  Óvváua vv ixxAgoíav ávadafcv (róv 

'Incobv», àvíocos» xai àvüvtyxev Ónso dvéAafiv xai dv avo) 

xai tà vovtQ Óópnow oua. "ci yàg ?j àzopy9 áyía, xal 10 gXpapa' ei 7) 
c, €. 7 3 e / 53 
Qíta àyía, xai oi xAáóo". 

Zníoua uiv oiv zxtagà tfjc vexovonc éved'ócaco, ??) o) 4009 sís, 19) 


III. Commentary. 


tà yàg xowdà vaUtá iow à nó  xagóíac (— onéonatoc 
nxvevuauxob0) ó)ua:a, vóuog ó ygaztóc &£v xagóíq* obióg Éouw 
ó Aaog ó vo Tyazguévov, ó quAoóutvog xal qiAQv. avióv. 'The 
Áóyos ozegzauxóc is confined to the Old Testament and the 
Christians, whereas the apologists and Clemens Alex. extend 
the 4. oz. to the Greeks too. 

3 (épuooga. Iren. II, 19, 1 Pt.: qualis est autem et de semine 
ipsorum sermo, conceptum quidem a matre informe et sine 
specie et imperfectum. 

7) Oavávov. According to Valentine, Christ descended on Jesus 
to reveal the Unknown and to destroy death (Iren. I, 15, 2 
Marcus: reÜcAgxévo: ydg tóv llaxéga vÀv óAÀov Ajoni tQv 
áyvouav xai xaÜe&Asv tov Oávavov). Cf. Iren. III, 16. 

The ethical significance of the incarnation is not mentioned. 

5385 dw aórot. Exc. 1, 1. Theod: ,llársg", '"xagaxíüeua( oot cic 
ytcigac 1O zwtÜ0uá uov . 0 mgoéípaàs, quoi, cagxíov 1 Aóyq 
5j Xogía, v0 nvevpauxóv oníoua, voUto ovoAwágevog  xarijA0ey 
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life. For it needed psychic and sense training: on this account the 
world was organised. And very often this spiritual seed has spoken 
through the prophets. 


As long, now, as we were children of the female, Wisdom, only, 
as if of a base intercourse, incomplete and infants and senseless 
and weak and without form, brought forth like abortions, we were 
only children of the female, but when we have received form from 
the Saviour, we have become children of the bridegroom and take 
part in the sacred marriage. 


Death vanquished. 

After the reign of Death, which had made a great and fair 
promise but had none the less become a ministry of death, when 
every principality and divinity had failed, Christ, the great hero, 
descended to assume the communion of the saints, symbolised by 
Jesus: thus he saved and bore aloft the human existence of Jesus 
and thereby the whole of mankind, which is of the same essence 
with Jesus. For "if the first fruits be holy, the lump will be also: 
if the root be holy, then will also the shoots". 


III. Commentary. 


ó Xorjo: O0cv Bv v máÜ0n vv Zogíav magaxíÜevrai vp 
zatot, iva a)vi]v ánxoAáfg naoà ro) zxavoóc xal uj] xavaoycüg 
ivvabÜa nO vÀv ovsoíoxaw  Óvvauévow: obvoc mv swvtv- 
Letuxóv OzxéQoua, vobc ÉxAexvooc, Óuà víjc nootionuévnc povijc 
napgatíüsva.. 'The human Jesus, a spiritual body, represents 
spiritual mankind, (cf. Exc. 42, 1 Theod.: jjoev obv 10 oóya 
toU 'Inoo), Ózxso Óuowoiv» 7v wj 8&xxAgoíq) GOwing to his 
special Christology, Ptolemaeus everywhere in this passage 
has a plural. 

39)) évtd60ato: Exc. 26, 1 Theod.: 
"Opáve, 1x0 óparóv toU 'Imoo6 :$j Xogía xal :$j '"ExxÀgoía Tfjv 
tÀv oztouátov vÀv Óuagsoóvto», ijv £oroAíoavo Óià vo 
oaQxíov, dc quaw ó Osóóoroc: vo 0à áóparov Óvoua, Óznto 
dovlv ó vioc Ó uovoyevüc. 

*) oó xogio9sís. Exc. 17, 1 Theod.: 
lou» 'Inootc (— Xowóc) xal $ ExxAgoía (xai f$ ZXogía) 
dv ÓAcov xoücig vOv OwcUuévov» Óvrav) xaxà rovc Ova- 
A£vuviavovc. 


Exc. 68 


Exc. 
58, sqq. 


Exc. 
38, 3 
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àAAà xyop5oac ab:0 Óvváue, 0 xavà uix oov *!*) uopgpobrat Óid yvóosos. 
tó oov "zveUua &yiov éni o£ vi]jy vo. ocparoc o0 xvolov oo 60íav *?) 
, (SA | 6| , / »» 4 , * -- 
Aéye,, "Óvvapuc Ó& Owíorov énoxiácot. oov" tv  uóogooi ÓnÀol toU 
(CAgpuovoyoU», fj évevóricoev 10 opa àv vj nagüévo. 

'AzéOD'avsv *?) óà (6 * Inoobc? ànzoovávtoc 109. xo1aflávtog ém abvó 
é&u : 'loodéáva **) zveónaroc, o)x iÓí(q ycevouévov, àÀAAd ovovalérvrosc, 
iva xai éveoy9gog Ó QOávaroc, imc zc tfc Lo5|c nmagovogc iv a)rÓ 
dzuéÜavev rÓ oóÓa; oUto ydg üv xai avto9 rov ocrt/00c; Óó Üávaroc 
, , » e» » , N € , , * 
éxgárgotv dv, Onco üronov. ÓóÀAcq Óà ó  Oávavoc  xatcorgatyyrün 
dzoÜ0avóvtog ydg ro?0 oconarvog xai xgatoavroc ab)róv roO Oavárov, 
àávaoteíAag r5yv éncAÜoUcav üxriva rác Óvváueoc ó ocoro dzdÀAtor 
uiív 10v Üávarov, t0. 0à Üvgvóv oua ànofaÀov náüm àvíotnotv. 


AXvvexaÜéoU0Q (6à5 v (AmgmovoyO», iva uévgy tà nzvebuara xoi 
pu zgoavao:j a)r00 xal íva róv (4Aw«uovoyórv) 9usoóoyg xal tà 
ozéíonat ÓíoÓov si; mÀQnoona nzapáoym. 


III. Commentary. 


*) xarà uuxoóv uooqobcrat..— Valent. frag. 3 (Clem. Strom. III, 
59. 3): 
»závra« qnoiv »ozoutivacg &yxoat)c 5v: Osótqva ^"Iqnooósc 
&ioyéGsto, ij0uwv xai imuvev iÓícoc ovx ànoóuX)ovc tà odó- 
Lara. rooavtg qv avtQ éyxoareíag Óbvajuc, dote xol ur, 
qgÜaoiva. tqv t:gogijv év a)tQ, nd r0 qÜsíocoÜau avroc 
OUx ELytv. 
Exc. 22, 7 Theod.: 
éMégoev Óé Avtoóosoc xoi tà 'Iuoo0, iva u9y xoraoycÓpg vp 
£vvoíq... toU ovepüuaroc mx9otoyóusvog Odià víje XZoqgíag. 
otress is laid on the progression in knowledge of Jesus during 
his lifetime. 
*) otoíav scil. zvevpaiv: 
Hippol. VI, 35, 7: oí 0 aó àno rác àvavoAje Afyovow, Óu 
zrevuetuxó»v dv t0 oópga to) oor5jooc. Ilveóua yàp yov 


THE ORIGINAL DOCTRINE OF VALENTINE 71 


Nor was he separated from this human spirit which he assumed 
as a seed from Wisdom, but contained it by power, so that it was 
given form little by little through knowledge. Now the words: 
"Holy Spirit shall come upon thee" refer to the spiritual essence of 
the body of the Saviour, and the words: "a Power of the Most 
High shall overshadow thee" indicate the fashioning of this body in 
the Virgin by the Demiurge. 

Jesus died at the departure of the spirit which had descended 
upon him in the river Jordan: it was not so much separated as with- 
drawn in order that death should also operate on him, for how could 
the body die when life was present in him? In that way Death would 
have prevailed over the Saviour himself, which is absurd. But Death 
was outgeneralled by guile. For when the body had died and Death 
had seized it, the Saviour sent forth the ray of power, which once 
descended upon Jesus at his baptism, destroyed Death, and raised 
up the mortal body, delivering it from suffering. 


After his resurrection Christ sat down with the Demiurge, that 
the spirits might remain and not rise before him, and that he might 
subdue the Demiurge and provide the elected with a passage into 
the spiritual world. 


III. Commentary. 


jA0cv éni rjv Magpíav, voviéouv $5 Xoqía xal 5 Ó9vauug to) 


bwíorov, 5; óuuovoyui) véyvgy, tva QuazAacÓg  :0 nO vo) 


zveóuarog; rj Magpíq Óo0év. 
Tert. de Carne 15: licuit et Valentino ex privilegio haeretico 
carnem Christi spiritalem comminisci. 

33) "AzéODavsv. Exc. 23 Theod.: vv Xoriíjoa, yevyvóv xai zvaOqvóv 
(cf. Exc. 1, 1 quoted p. 68). 

* émi v '"Ioodávsg. Exc. 22, 6 Theod: év Avrgóon vo). óvópa- 
toc to0 émi róv 'Iuooóv &v tij ztQuOttQ( xartA0óvrog xai 
Avtoocauévov a)vóv (cf. Iren. I, 15, 3: Marcus). 
Valentine's christology, though very docetic, was simple: on 
Jesus, a spiritual human being, Christ descended after his 
baptism. Through Jesus, man becomes conscious of his 
essential identity with God. (Exc. 41, 1.) 


Exc. 
38,3 


Exc. 
63,1 


« Iren. 
1,6,1» 
Exc. 63, 1 
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'H uiv oüv vóv nvevuauxóv ávánavow iv xvgiaxfj, iv Óyóoá0, i] 
xvgiuaxt) óvouátevat, zagà tjj] uqvol, éyóvrc v rác wvxyác, và évóbpa:a, 
üyoi ovvredsíac. 

(órav (02) uoppoDgj xal veÀAuo0g yvdou nüv ró nvsvpauxóv), 
eia. 10. Óciztvov vv yóuov xowóv závtov tv ogtouévov, üyogu; àv 
ázu600d, 5) xávra xai dAÀgAa yvcpíog. vó 0à  ivvebOcv | ànoD£usva 
rd zvevuauxá rác wvyàc Ópua vj umqui xopulouévg tóv vvugíiov, 
xojubóutva xal a)$:à vobc vvugíovc tovc dyyéAovg *9) éavtów, eic 
:0v vvugGva évtóc vo? "Ogov &iO0(íaGOL 1") xal moóc vv vo nvtíuatoc 
Óipuv 1*5) Zoyovra,,  aldvsc vosgol yevóusva, ei vobc vosoovc xai ai- 
cvíovc yáuovc tfj; ovivyíac. 


III. Commentary. 


5) áàmwo91j: the worldprocess is a repetition of the evolution of 
the aeons, a gradual development from essential to conscious 
identity. 

169 ovg éyyé2ovg éavró». 

Every spiritual man has his angel; Exc. 35 Theod.: 

'O 'Ico)c (— ó Xgiwt0c)... é»x1óc vo) "Opov... yevóuevoc... 
toUc üyyélovc vo) Ouagéoovtoc onzéouatog ovvcb5yayev éavtQ: 
xai avrO0c uiv viv A)$tgcow dg ànó nÀgoduatog ztposiÜOv 
ciyev, voUc 06 dyvyéAovg sig diógO«00iv vo Oxégouavog 
ijyaytv. 

These divine counterparts of man, though immortal, descended 
to take up their cross and to undergo death, as Christ did; 
Valent. frag. 4, Clem. Strom. IV, 89, 1—3: 


dz doyüc áÜávarol £ove xal véxva (c íjc &ove alcvíac xal tov 
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The end of the worldprocess. | 

The repose of the spiritual beings is in the intermediate BbodE 
with Wisdom, their Mother; and they keep their souls, the wedding 
garments, until the final consummation. But when every spiritual 
being has received absolute conscience, will take place the marriage 
feast, common to all who are saved, until all have become equal 
and know each other. Henceforth the spiritual beings, having put 
off their souls, together with their mother who leads the Bridegroom, 
also lead their bridegrooms, the angels of Christ who initiated them, 
and pass into the bridal chamber within the Limit. They attain to 
the vision of the Father — having become spiritual aeons — to the 
spiritual and eternal mystery of sacred marriage. 


IIl. Commentary. 


Oávarov djÜüé£Asve uegloao0a. slc éavtosc, iva. Óonavijogre avtov 
xai áva4doemgt:. 'lhis anthropology is essentially Christian: 
the life of the mystic is an imitation of Christ's volontary 
suffering and resurrection. 

7) sioínOo:. Exc. 34 Theod.: 
tc uqvgoc obv uerd vov vio xal rÀv onsouárov tiociDosaogc 
eic 10. nÀcoopa. 

1 (wu. Valent. frag. 2 (Clem. Alex. Strom. II, 114, 3—6): 
tóv tgózov To)rov xal 5j xapóía, uíyou ui) ngovoíac tvyxávet, 
áxáÜagroc, ztoÀAQv  ovca Óauuóvov  oixytáovv' énnaóàv 
ézuoxéygra avv» Ó  uóvoc dya00c avo, fy(acta — xai 
qot Óóuáunza, xai ovv naxagilevau ó EÉycov vv rouítgv 
xagóíay, Ótu Ówstac vÓv Otór. 


Leiden, De Sitterlaan 66a. 


Exc. 
63, 1 


« Iren. 
1,6,1» 
Exc. 63, 1 
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Pierre Courcelle, Les lettres grecques en Occident de Macrobe à 
Cassiodore, — fasc. 150 de la Bibl. des Ecoles franc. d'Athénes et 
de Rome, Paris 1943. 


I] serait malaisé de résumer en quelques lignes le contenu du beau volume 
que nous offre, aprés les retards de la guerre, l'érudition éprouvée de M. Cour- 
celle, S'appuyant sur une analyse minutieuse des textes et une connaissance 
approfondie de tout ce qui constitue le climat littéraire et philosophique de 
l'hellénisme tardif, il nous présente, dans un tableau bien ordonné, ce qui jusqu'ici 
semblait parfois disparate et sans rapport. Certes, l'auteur est conscient de faire 
oeuvre d'archéologue, de reconstruire un édifice détruit d'aprés des vestiges dont 
la conservation est trop souvent due au hasard. Cependant, dans ce paysage de 
décadence oü les lumiéres de l'hellénisme de jadis, paien ou chrétien, persistent 
curieusement et se survivent tout en s'éteignant, il réussit à tracer les quelques 
lignes maitresses; sur ce champ de ruines, il arrive à retracer les fondements 
hétérogéenes sur lesquels s'élévera la cathédrale scolastique, si peu littéraire 
mais toujours antique, du moyen áge latin. 

Dans la longue procession de lettrés fameux ou modestes qu'il nous fait 
entrevoir depuis l'époque de 'Théodose jusqu'à celle de la reconquéte justinienne 
quelques groupes, quelques figures se détachent d'eux-mémes. 

D'abord, celui des derniers représentants de l'hellénisme paien à Rome, Macrobe 
et les convives aristocratiques de ses Safurnales. Puis, lhelléniste chrétien qu'est 
saint Jéróme. Ensuite, en province, oü l'enseignement élémentaire du grec va 
disparaitre aprés les invasions franque et vandale, quelques érudits attardés, 
notamment, en Gaule, vers 470, Gennade, Claudianus Mamertus et Sidoine 
Apollinaire. En Afrique, saint Augustin, helléniste de génie par ses idées plutót 
que par ses connaissances philologiques et littéraires qui furent modestes, demeure 
une figure isolée, sans postérité immédiate. Enfin, une derniére renaissance, sous 
les Ostrogoths, est liée au nom de Boéce, aristocrate, logicien et néoplatoniste, 
tandis que, seul parmi les moines hostiles aux études profanes, Cassiodore 
organise le scripforium et la bibliothéque de Vivarium dont rien ne sortira que 
des copies. 

Chemin faisant M. Courcelle éclaire plusieurs problémes de détail, et parmi 
ceuX-cdi il y en a de passionnants, À quel point l'étalage d'érudition oü se 
complait saint Jéróme est-il justifié? Quelles ont été les sources oü saint Augustin 
a puisé ce qu'il sait de Plotin et de Porphyre? Que savons-nous des origines et 
de la transmission du néoplatonisme latin en général? Quelle a été l'attitude des 
milieux monastiques vis-à-vis de la culture profane d'une part, et de la spiritualité 
grecque de l'autre? À ces questions, M. Courcelle donne une réponse parfaitement 
nuancée. Telle question est tranchée dans une mise au point qui semble définitive: 
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celle, par exemple, de la connaissance qu'avait saint Augustin du grec; complétant 
les conclusions de M. Marrou, M. Courcelle établit, dans une démonstration 
serrée et concluante, qu'en vue d'une intelligence plus parfaite du sens de 
l'Ecriture, l'évéque, sur ses vieux jours, s'est remis à l'étude du grec, et non 
sans résultats. Il en est de méme de l'influence insoupconnée de quelques traités 
de Porphyre comme le De regressu animae: désormais tout commentateur de la 
Cité de Dieu devra tenir compte des conclusions de M. Courcelle. En outre, il 
nous révéle, en Boéce, un rejeton de l'école alexandrine des Proclus et des 
Ammonius; il le classe soigneusement dans la série des commentateurs d'Aristote. 
Enfin, il nous trace l'Odyssée de la bibliothéque de Cassiodore, cargo dont il 
croit avoir reconnu quelques épaves jusqu'ici non identifiées et dans l'histoire 
desquelles la librairie du Latran joue un róle précis. 

De bons index achévent de faire de cet admirable volume, d'une érudition 
süre et laconique, et dont la lecture nous tient — selon la coutume franqaise — 
plutót en éveil qu'elle ne nous fatigue, un indispensable instrument de travail. 


Lent. F. VAN DER MEER. 


P. Th. Camelot, o.p.: Foi et Gnose, Introduction à l'étude de la 
connaissance mystique chez Clément d' Alexandrie — fasc. III des 
Etudes de théologie et d'histoire de la spiritualité, Paris 1945. 


On a lancé tant d'hypothéses mal fondées sur la relation de la foi et de la gnose 
chez Clément que c'est un vrai plaisir de pouvoir annoncer un livre aussi 
méthodique que celui de M. Camelot. 

Dans une introduction fort succincte l'auteur esquisse la triple inspiration de la 
gnose clémentine: 1) source biblique; M. C. souligne que le type de religiosité 
que représente Clément a ses racines entre autres dans certains passages du 
Nouveau Testament (M. H. Lietzmann, on le sait, a soutenu le méme pour 
Origéne); 2) le Platonisme, surtout dans son interprétation contemporaine; 
3) le gnosticisme, étranger aussi bien au christianisme qu'à la pensée grecque. Ce 
syncrétisme donne à la figure de Clément une indéniable séduction, mais aussi un 
manque de fermeté. 

Le premier degré de la connaissance est la foi, qui est définie par Clément 
comme une anticipation volontaire et un assentiment religieux: il emploie les 
définitions d'un Epicure ou d'un Aristote pour préciser ses vues, mais cette 
terminologie philosophique cache une inspiration vraiment chrétienne. 

M. C. n'a pas de peine à démontrer que cette conception, qui en constante 
opposition aux gnostiques exalte la liberté humaine, coincide en gros avec la 
doctrine classique de l'Eglise Catholique. Il me semble qu'il aurait mieux fondé sa 
thése s'il aurait pris au sérieux les gnostiques: car il n'est pas tout à fait vrai que, 
selon eux, ,les deux classes d'hommes sont irrévocablement prédestinées à la foi 
ou à la gnose". Non, les uns, doués d'un libre arbitre, peuvent gagner le ciel par 
leurs bonnes oeuvres, tandis que les autres sont élus. C.àd. que Clément a 
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formulé ces opinions en combattant une mystique que opposait la gràáce à la 
volonté libre. 

Sur le fondement de la foi s'édifie la gnose, à laquelle on atteint soit par un 
progrés moral, soit par une ascension intellectuelle. Dans les derniéres années de 
sa vie Clément, loin de l'église alexandrine avec ses simpliciores et se laissant aller 
plus librement aux tendances de son esprit, semble avoir préféré la purification 
intellectuelle. 

Les sources de la gnose sont l'Ecriture, oà les mystéres de Dieu sont cachés 
sous le voile de l'allégorie, et les traditions secrétes des anciens. Car Clément 
croyait que le Livre Sacré contient des vérités qui ne sont pas destinées pour la 
foule. Dans des pages brillantes M. C. démontre la tendance platonicienne de cet 
,exemplarisme" et en signale les dangers: Clément et les Péres Grecs en général 
n'ont aucunement l'idée d'un fait spirituel incarné dans le sensible méme, de sorte 
qu aussi les faits historiques de l'évangile tendent à devenir une parabole. L'auteur 
préfére l'exégése typologique que Clément a trop négligé (on s'étonne de ne pas 
voir citées les publications de L. Goppelt et de Wilhelm Visscher). 

L'autre source de la gnose, nous l'avons dit, est la tradition secréte et non 
écrite, qui a été transmise à un petit nombre d'initiés. Clément croit retrouver 
dans les écrits des apótres des indices de cet enseignement. M. C. n'arrive pas à 
se poser la question si ces affirmations de Clément sont vraies. 

Aprés les exercices spirituels l'áàme s'éléve à la gnose, dont Clément ne donne 
pas une définition firme et précise. On entrevoit, néanmoins, qu'elle n'est pas 
science humaine, mais une révélation du Christ, science divine, qui aboutit à un 
état éternel de contemplation. Tout àme peut y parvenir, car on ne nait pas 
gnostique, on le devient. Le Logos, qui illumine l'àme, n'est pas une puissance 
répandue dans le monde, mais une personne, le Fils de Dieu. ,La gnose est 
connaissance du Fils de Dieu" (Strom. VII, 54). C'est là ce qui distingue la qnose 
chrétienne de la philosophie hellénique. 

Le róle de la charité, tantót degré inférieur, tantót la perfection méme de la 
gnose, reste un peu indécis. Dans les derniers livres des Sfromateis elle dépasse 
la gnose, connaissance affective et intime, qui devient amour. Malgré ces 
descriptions de la vie et de l'idéal gnostiques Clément ne semble pas avoir connu 
expérience mystique personelle. C'est la conclusion surprenante de ce livre 
excellent, dans lequel on admire l'impartialité du jugement et l'absence de 
polémique et d'apologétique, et auquel on ne saurait reprocher qu'un certain 
manque de perspective historique. 


G. QUISPEL. 


LES CHEVEUX DEFAITS DES 
FEMMES BAPTISBEES 


UN RITE DE BAPTÉME DANS L'ORDRE 
ECCLESIASTIQUE D'HIPPOLYTE 


PAR 


W. C. VAN UNNIK 


C'est dans l'Ordre Ecclésiastique d'Hippolyte, redigé probable- 
ment à Rome entre 215 et 220 qu'on posséde actuellement une des 
sources les plus anciennes et les plus importantes de cette époque 
pour comprendre l'histoire de la vie de l'église primitive 1). 

Indépendamment l'un de l'autre, Ed. Schwartz en 1910 et R. H. 
Connolly en 1916 découvrirent la possibilité de retrouver un livre 
disparu d'Hippolyte, dont le nom seul était connu, à savoir 
"AnootoAx!? llaoáóoow. On en avait trouvé des traductions et des 
remaniements dans les fragments de la collection des documents sur 
le droit de l'église, tirés d'un palimpseste latin se trouvant à Vérone 
et publiés par E. Hauler en 1900, aussi bien que dans la littérature 
orientale sur l'organisation ecclésiastique, comme le soi-disant Ordre 
Ecclésiastique Egyptien dans plusieurs adaptations, et dans le 
Testamentum Domini. Dans quelques-unes de ces éditions postéri- 
eures il est en effet question du nom d'Hippolyte. 

Ce résultat a été accepté presque généralement, malgré la réfu- 
tation de notre compatriote R. Lorentz, qui ne réussit pas à trouver 
d'adhérents à son opinion opposée 2). Il serait difficile de surestimer 
l'importance de cette découverte. Connolly avait raison de conclure: 
,in the fulness and precision of its information as to the worship 


1) A voir pour la date: B. Altaner, Pafrologie, Freiburg i. Br. 1938, S. 25—26; 
G. B. Dix, The freatise on the Apostolic Tradition of St. Hippolytus of Rome, 
Vol. i, London 1937, p. xxxv—xxxvii. 

?) R. Lorentz, De Egyptische Kerkenordening en Hippolytus van Rome, 
Haarlem 1929; cf. H. Elfers, Die Kirchenordnung Hippolyfs von Rom, Paderborn 
1938. 


l 
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and regulated working of a Christian Church (it) is unique in the 
first three centuries" 3). Ce ne fut pas en premier lieu la véritable 
,Entdeckerfreude'", mais une juste appréciation des faits qui lui 
dicta ces paroles. 

Pour ce qui concerne la connaissance de l'organisation de l'église 
ancienne et de son culte on en est, abstraction faite du Didaché, 
réduit presque exclusivement aux informations recueillies par ci par 
là dans les écrits de différents auteurs. UIn exposé systématique ou 
un manuel fait absolument défaut. L'accent portait sur la prédication, 
la défense, la doctrine plus que sur les préceptes des actes et des 
priéres. Ce ne fut qu'au quatriéme siécle, lorsqu'il s'est établi une 
certaine consolidation, que les informations se firent plus amples, 
parce qu'alors on s'occupait de l'ordre ecclésiastique et du culte de 
facon plus consciente et plus systématique. Ainsi le développement 
de la vie interne de l'Eglise est sous beaucoup de rapports un chapitre 
obscur de l'histoire. La facon dont la vie liturgique s'est développée, 
les influences qu'elle a dü subir, les circonstances qui ont contribué 
à la former, tout cela se dérobe à maints égards à notre connaissance. 
Souvent des conjectures doivent prendre la place de faits avérés. 
Le manuel d'Hippolyte renfermant beaucoup d'informations détail- 
lées, il est d'une grande valeur pour l'examen du développement de 
la liturgie des premiers chrétiens. 

Cette valeur, constituée par labondance des faits de l'antiquité 
chrétienne s'accroit encore par le fait qu'il est originaire de Rome. 
Cette paroisse était en relation étroite avec toute l'église. Les 
paroles bien connues de Juvénal se rapportant aux riviéres orientales 
qui débouchent dans le Tibre étaient vraies au point de vue ecclési- 
astique tout aussi bien qu'au point de vue mondain 4). Des hommes 
dirigeant la vie spirituelle de l'Asie Mineure et de l'Egypte séjour- 
naient dans la capitale de l'empire pour une durée plus ou moins 
longue 5). Il y avait une action réciproque considérable entre l'Orient 
et Rome. Ln écrit d'origine romaine représente donc sous beaucoup 
de rapports l'état de l'Eglise entiére. 


3) R. H. Connolly, The so-called Egyptian Church-Order and derived 
Documents, 'lexts and Studies VIII 4, Cambridge 1916, p. 149. 

1) Iuvenalis, Satira III 62 Iam pridem Syrus in Tiberim defluxit Orontes etc. 

95) A. von Harnack, Die Mission und Ausbreitung des Christenfums in den 
ersten drei Jahrhunderten *, Leipzig 1924, S. 798—810. 
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Il y a un autre aspect auquel il faut faire attention. Dans le pro- 
logue aussi bien que dans l'épilogue de son livre l'auteur exige de 
conserver intégralement la tradition apostolique en s'opposant aux 
innovations, introduites par des ignorants 9). Vu les controverses 
dans lesquelles Hippolyte s'était engagé ") on comprend facilement 
à quel point il était important pour lui de ne pas donner son opinion 
particuliére, mais de démontrer son accord avec les idées et les usages 
généralement partagés. En effet Hippolyte se montrait plein de 
respect pour la tradition. Grace à ce caractéristique son oeuvre 
devient un témoignage qui dépasse les limites d'un manifest 
personnel. 

Attendu l'importance de cette ,,tradition apostolique" aussi bien 
que notre connaissance imparfaite de la nature et du développement 
de la vie chrétienne aux premiers siécles, la nécessité s'impose d'un 
examen scrupuleux des données de cet ordre ecclésiastique. Ce sont 
précisément des traits, à premiére vue peu importants, qui considerés 
dans un rapport plus large, peuvent nous intéresser. Voilà pour- 
quoi, d'autres sources nous faisant défaut, il s'agit d'examiner avec 
une exactitude microscopique les quelques faits qui se présentent. 
Ensuite la question se pose de savoir dans quelle mesure il sera 
permis d'en tirer des ,,Rückschlüsse" et quelle lumiére ces données 
jetteront sur des phases antérieures. Sans aucun doute M. Dix a dà 
examiner ce probléme en éditant son commentaire sur cet ordre 
ecclésiastique qu'il a promis dans la préface de son excellente édition 
de 1937 8). Pour autant que je sais ce commentaire n'a pas encore 
paru: il est vrai que l'incertitude actuelle sur la littérature anglaise 
pourra nous réserver quelque surprise. En attendant la réalisation 
de cette promesse l'article suivant examine de plus prés un de ces 
traits, à savoir le précepte qui fut donné aux femmes de défaire leurs 
cheveux et de se déparer de tous leurs byoux avant d'étre baptisées. 


2. Dans son introduction au rite de baptéme Hippolyte men- 
tionne l'ordre dans lequel les nouveaux membres de l'église doivent 
étre baptisés. Aprés avoir óté leurs habits, c'est d'abord le tour des 


9) Traditio Apostolica, ed. Dix, p. 2 et 71. 

7) Dix, Lc, p. xii—xxviii. À la page xxxviii—xliv M. Dix parle de ,the 
representative value of the evidence of Apostolic T'radition'. 

5) Dix, lc. p. x et xxxvii. 
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petits enfants, ensuite des hommes adultes et finalement des femmes. 
Quant à ce dernier groupe, la prescription est conque en ces termes: 
and last the women, who shall [all] have loosed their hair and laid 
aside the gold ornaments (xóougow) [which they were wearing]. 
Let no one go down to the water having any alien object (sióoc 
áAlóvoiov) with 'them'. 

Ainsi la reconstruction de M. Dix (p. 33); les mots entre [...... l 
peuvent s'appuyer sur quelques versions postérieures; il est probable 
qu'ils ne faisaient pas partie du texte original. La traduction latine 
manque à cet endroit. La prescription a été conservée dans la version 
copte-sahidique, arabe et éthiopienne de l'Ordre Ecclésiastique 
Egyptienne, ainsi que dans la T'estamentum Domini (T.D.) et les 
Canones Hippolyti (C.H.). 

À cette indication succéde la consécration de l'huile sainte pour 
les actions diverses; l'abjuration du diable; la premiére onction; la 
confession de foi et le baptéme, suivi par une deuxiéme onction. 


Sans aucun doute il s'agit ici d'une prescription ancienne. Plus 
tard cet usage n'est relaté nulle part, ni dans les informations ni 
dans les instructions concernant le rite du baptéme. Il est vrai que 
Cyrille de Jérusalem ?) et Théodore de Mopsuestia 19) dans leur 
explication de la liturgie du baptéme font mention du déshabillement 
qui précéde au véritable baptéme — ce qu'is comparent au 
dépouillement du vieil Adam —, en vain on chercherait une indi- 
cation spéciale pour les femmes. Comme les liturgies du baptéme 
actuelles des églises orientales et occidentales supposent que plus 
tard on pratiqua presque exclusivement le baptéme des enfants, il 
va de soi que désormais il ne saurait étre question d'une pareille 
prescription. 

Le probléme se présente ainsi: quelle était la signification de cette 
indication? Avant de pouvoir trancher la question il faut d'abord 
savoir si l'action de défaire les cheveux et celle de se déparer de 
ses byoux doivent étre considérées comme une seule action ayant 
une méme signification. Ou bien aurait-on affaire ici à deux rites 


3) Cyrillus Hieros., Cafechesis M ystagogica II 2, ed, J. Rupp, Monaci 1860, 
p. 356. 

10) 'Theodorus Mops., Liber ad Baptizandos, ed. A. Mingana, Cambridge 1933, 
Vol. ii, p. 54. 
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distincts? Dans sa discussion au sujet des actions liées à l'exorcisme 
du baptéme, F. J. Dólger les a traités ensemble. Il y voit surtout 
l'élément de l'exorcisme du diable. ,,Es herrschte also damals die 
Auffassung, es kónnte sich im kleinsten Schmuck ein Dámon ver- 
stecken, welcher die Weihe illusorisch machen kónnte". Il s'en rap- 
porta à un passage curieux dans les Excerpta e T'heodoto, oü l'on 
prétend que parfois les mauvais esprits accompagnent la personne 
qu'on baptise dans l'eau 1). D'accord avec Anrich, Déólger était 
convaincu qu'on visait dans la dite prescription des rites de lustra- 
tion 12), oü s'ajoutait comme particularité chrétienne le fait qu'on 
considérait les byoux comme une invention de mauvais esprits selon 
la doctrine du livre trés estimé d'Hénoch 13). 

Cette interprétation de l'explorateur génial dans le domaine de 
,Antike und Christentum" ne concerne au fond que l'action d'óter 
les byoux. Pour autant qu'elle s'y restreint, il se pourrait bien qu'elle 
soit juste, bien qu'il y ait encore d'autres possibilités (voir en bas 
p. 93). Cependant il ne parle pas séparément de l'action de défaire 
les cheveux. L'opinion qu'il s'agirait là de rites de lustration 
n'éclaircit guére le probléme; sous ce titre Anrich 14) résumait toutes 
sortes d'usages d'origine et de temps différents. Dans son livre 
d'ailleurs plein de mérite ce savant n'a su échapper au danger de 
méler des données de dates différentes pour obtenir une image tant 
soit peu compléte, oü l'examen critique fait défaut. En outre dans les 


11) Excerpta e Theodoto 83, ed. O. Stáhelin, Klemens Alexandrinus, Bd. III, 
Leipzig 1909, S, 133: éni 10 flánuoua za(povrac &oxsoÜa. zpooijxsv: AAA nci 
zoÀÀdxic ovyxavaflalveu vw0i xai àxdÜagra nxvsóuava zapaxoAovÜoUvvra, xai tvyóyvva 
pexà 100 dyÜpcnzov tijo ogpayióoc d»íaxa oU  AowroU  yí(ve:u, (à 1j zoo 
ovuazAíxs:a qóflc, iva wc uóvog xaÜDapoóc; avvOc xatéAÜp. 

12) Q. Anrich, Das antike M ysterienwesen in seinem Einfluss auf das Christen- 
tum, Góttingen 1894, S. 201—204. 

13) PF.J. Dólger, Der Exorcismus im altchristlichen Taufritual, Paderborn 1909, 
S. 112—114. — Le texte d'Hénoch est conqu en ces termes (ed. H. B. Swete, T'he 
Old Testament in Greek?, Cambridge 1905, Vol. iii, p. 793): | &0(óaEev tovc 
àvÜoconzovc Ca)A uayaípac zowiv xal ónÀa xai áoníóac xai 9cpaxac, Gióáyuaxa 
üyyélov xai óazíón£ev ab:oig 1à ufraMAa 'xai t5», £gyaoíay abvÀv, xai wyéAa xai 
xóouovc xai otifiig xai 10 xaAAufAéqapor xai zavtoíovc A(Üovc ExAexvovc xai tà 
fagixd. 

14) JAnrich, a. a. O,, S. 202—204. 


82 LES CHEVEUX DÉFAITS DES FEMMES BAPTISÉES 


textes qu'Anrich citait comme matiére de comparaison les deux 
actions ne figuraient pas lune à cóté de l'autre; il a lui-méme 
combiné des traits empruntés à des sources différentes. Ici encore 
la plus stricte réserve est de rigueur. 

Il ne parait pas juste de mettre ces deux actions de défaire les 
cheveux et d'óter les byoux sur le méme plan, comme si l'une etait 
la conséquence de l'autre. En parlant de byoux il serait peu logique 
de supposer qu'on eüt en vue exclusivement des épingles à cheveux, 
dont l'enlévement aurait défait les cheveux. Evidemment il s'agit 
là également de boucles d'oreilles, de colliers, de bracelets et de 
bagues 15), tandis que l'action de défaire les cheveux a précédé. 
Ensuite la question n'est pas entamée de savoir quel rapport il 
pourrait y avoir entre ces usages et le baptéme chrétien. Pourtant il 
doit y avoir un point de contact. Aurait-on donc affaire, à propre- 
ment parler, à de vieux usages romains qu'on a ajoutés plus tard au 
baptéme, ou se pourrait-il que ce fussent de vieilles prescriptions 
liées au baptéme dés le commencement? 

En approfondissant ces questions il faut avant tout faire attention 
à ce que l'information d'Hippolyte est composée de deux parties 
de valeur différente. C'est qu'il donne en méme temps un double 
précepte, et une exhortation à ce qui doit étre évitée. Supposé que 
l'interprétation de Dólger fáüt juste et qu'on visát par là l'exorcisme 
d'une influence démoniaque, cette exhortation proviendrait d'une 
certaine conception du rite par Hippolyte; cependant cela n'implique 
pas nécessairement qu'on a par là mis au jour la source et le véri- 
table sens du rite. Les explications postérieures de la liturgie (la 
soi-disante théologie mystagogique; les expositiones missae) nous 
montrent qu'on a interprété la méme action de facon différente et 
que sa signification variait selon l'époque. L'interpréte donnait 
lexplication qui s'adaptait le mieux à son systéme théologique. 
L'action reste la méme, mais l'interprétation qu'on en a donnée varie. 
Tout en étant pour nous peut-étre un moyen de connaitre les idées 
d'Hippolyte, lexhortation ne nous éclaircit pas sur l'origine; en 
outre elle ne se rapporte qu'à la deuxiéme partie et non pas à la 
premiére. 

Il résulte de ces considérations qu'en examinant la valeur de cette 
donnée pour l'histoire du baptéme, on fera bien de ne pas perdre de 


15) "Tertullianus, De cultu feminarum, I 9, ed. W. Kok, Dokkum 1934, blz. 56. 
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vue l'action et de se rendre compte qu'elle est composée de deux 
parties différentes. 


3. Dans le méme ordre d'idées la comparaison des textes origi- 
naux sur lesquels repose la reconstruction de M. Dix, nous porte à 
faire quelques remarques. 

Dans le fexte copte-sahidique avec lequel s'accordent presque 
exactement les textes arabes et éthiopiens 16), on lit dans le Canon 
40: dus last the women, who have all loosed their hair, and laid 
aside the gold and silver ornaments which they are wearing: let not 
any take any alien thing down to the water with them !7). 

Des Canones Hippolyti il existe deux traductions modernes, 
différent l'une de l'autre dans un détail important pour notre étude. 
Le Canon 115 dans Achelis 18) prescrit: mulieres deponant orna- 
menta et aurea et caetera, solvant crinium nodos, ne cum illis des- 
cendat in aquam regenerationis quidquam peregrinum de spiritibus 
peregrinis. Riedel 19), au contraire, traduit ainsi (19, 7): Sie sollen 
ihren goldenen oder anderweitigen Schmuck ablegen, und ihr 
Haupthaar frei hángen lassen, damit mit ihnen kein fremdes Ding 
in das Wasser hinabsteige; kein bóser Geist in das Wasser der 
Wiedergeburt. 

Dans le T. D. II 8 l'ordre des actions, tel que nous le connaissons 
dans l'Ordre Ecclésiastique égyptien, n'a pas été conservé, mais a été 
interrompu. Il commence, il est vrai, par l'énumération: petits enfants, 
hommes adultes et femmes, mais ensuite vient une prescription que 
les femmes qui se vouent à la virginité, doivent étre baptisées les 
premiéres. Suit le renseignement qui nous intéresse: que les femmes 
cependant, avant d'étre baptisées, défassent leurs cheveux. Les 
parents doivent répondre pour les enfants qui ne savent parler eux- 


E 


mémes; l'évéque doit veiller à ce que personne d'entre eux — ni 


16) QG, Horner, The Statutes of the Apostles, London 1904: Ethiopien, can. 35, 
p. 152—153; Arabien, can. 34, p. 253. 

17) QG. Horner, l.c., p. 316. 

15) H. Achelis, Die àálfesten Quellen des orientalischen Kirchenrechts, Leipzig 
1891, Bd. I, S. 94; cette traduction s'appuie sur des manuscripts postérieures à 
ceux dont se sert Riedel (nt. 19). 

19) W. Riedel, Die Kirchenrechtsquellen des Patriarchats von Alexandrien, 
Leipzig 1900, S. 211. 
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femme ni homme — ne porte quelque byou en or, car il est défendu, 
quand on descend dans l'eau, de garder sur soi n'importe quel objet 
étranger?0). 

LIne comparaison de ces textes 21) montre que dans ce cas l'Ordre 
Ecclésiastique égyptien a conservé le texte relativement le plus pur, 
oü remontent le C. H. etle T. D. D'autre part un proces de change- 
ment qui aurait pris son point de départ, soit dans le T'. D., soit dans 
le C. H., est inimaginable. Il est clair que dans les autres versions 
on a changé le texte en introduisant une glosse explicative et une 
inversion (C. H.) ou bien en ajoutant d'autres données (T. D.) qui 
trahissent nettement leur origine postérieure. Dans le C.H. et le 
T.D. on donne deux interprétations différentes de la méme action. 
Dans le T. D. les actions d'óter les byoux et de défaire les cheveux 
sont considérées comme deux actions isolées; le rapport avec ,,l'objet 
étrange" ne compte que pour les byoux; d'autre part on était d'avis 
et à juste titre, qu'au fond cela devrait se rapporter également aux 
hommes. Dans le C. H. les deux actions sont considérées comme une 
seule (à remarquer le changement dans l'ordre: d'abord on se dépare 
des byoux, puis on défait les cheveux!). Tout l'accent porte sur 
l'exorcisme des démons. Nous en aurions la preuve non seulement 
dans la remarque sur les mauvais esprits, mais surtout dans la 
traduction d'Achelis, supposée que celle-ci soit plus littérale que 
celle de Riedel — question que je ne saurais trancher —; car dans la 
traduction d'Achelis il est question de défaire les noeuds dans les 
cheveux et c'est un fait notoire qu'on attribua un effet magique aux 
noeuds et à l'action de les défaire ?2). 

Cette interprétation de C.H. était d'une signification décisive 


20) Testamentum Domini nostri Jesu Christi, ed. I. E. Rahmani, Moguntiae 
1899, p. 126. 

71) A voir au sujet de la nature de la tradition et de l'appréciation des sources 
trés variées le résumé trés net de M. Dix, [.c., p. lii—lxxxi. 

?2) A voir le remarque de B. D. Eerdmans, De Godsdienst van Israél, Assen 
1930, dl. II, blz. 114, à propos de Daniél 5: 12; prendre dans un sens strictement 
littéral les mots: résoudre les noeuds, et ne pas traduire: résoudre les questions 
difficiles, — La note importante de C. Kayser, Die Canones Jacob's von Edessa, 
Leipzig 1886, S. 130—131 nous apprend que la foi dans la force magique des 
noeuds était trés répandu en Orient; cf. J. Hempel, dans: Die Religion in 
Geschichte und Gegenwart ?, Bd. III, Tübingen 1929, Sp. 1107— 1107, s. v. Knoten, 
et: E. Samter, Geburt, Hochzeit, Tod, Leipzig 1911, S. 121—130. 
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pour la conception de Dólger. Sans répéter la critique exprimée plus 
haut il importe de voir qu'on n'a pu arriver à cette interprétation 
qu'en forcant le texte par inversion (éventuellement en ajoutant les 
noeuds"). Il est trés bien possible que C. H. ait donné une bonne 
explication de ,quelque chose d'étrange". Le mot ,étrange', 
alienus, se trouve dans la Traditio Apostolica encore à un autre 
endroit, p.e. XXXII 4 spiritus alienus ?3). Cet emploi de ,,étrange', 
dAlótoioc, dans les Septante (LXX) comme traduction de **"23 
ou "t dans le sens de ,, hostile à Dieu", p.e. sur l'idolátrie ?4). Cette 
nuance du mot se rencontre encore ailleurs, notamment en syrien ?5). 
Quand méme Hippolyte aurait nourri l'idée que les byoux étaient 
un support bien vu des démons (dans la suite de cet article il sera 
proposé une autre possibilité d'interprétation, voir p. 93), il ne 
sagirait là que de l'action d'óter les byoux, et non de celle de 
défaire ses cheveux. Evidemment ce détail a embarrassé l'auteur de 
C. H.; voilà pourquoi il ne savait se tirer d'affaire qu'en changeant 
le texte. 

Si en effet Hippolyte a nourri cette idée, il n'était pas le seul. Le 
livre d'Hénoch apprit — Dólger y appela l'attention et à bon droit 
— que les byoux étaient une invention du diable. Tertullien partagea 
cette opinion, s'autorisant d'Hénoch 26). Cependant je ne sache pas 
qu'on ait quelque part émis l'opinion que les cheveux relevés étaient 
particuliérement sujets au influences démoniaques; au contraire les 
cheveux relevés passaient pour une coiffure trés décente dans tous 
les cercles de la société antique (voir plus bas). 

En interprétant ces préparations au baptéme il faudra donc étudier 
séparément les deux actions ou bien se départir de l'explication 
qu Hippolyte a peut-étre voulu donner pour la seconde partie. 


4. ]l est nécessaire que quelques observations sur la coiffure 


23) Dix, L.c., p. 59: ,,quapropter nolite effundere (c.-à-d. le chalice) ut non sps 
alienus uelut te contemnente illut delingat'. 

24) Ci, J. Schleusner, Novus Thesaurus ... sive Lexicon in LXX..., Lipsiae 
1820, Vol. I, p. 162—163. — Le Nouveau Testament ignore le mot dans le 
sens-là. 

?3)) W,. C. van Unnik, Nestorian Questions on the administration of the 
Eucharist, Haarlem 1937, p. 213. 

26) "l'ertullianus, De cultu feminarum Y 2—3, ed. Kok, blz. 38—40. 
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antique, en particulier au commencement du troisiéme siécle 27), 
précédent la discussion de cette donnée. Il va sans dire qu'il n'y 
avait pas de prescription spéciale pour les hommes, puisqu ils avaient 
les cheveux coupés. Quant aux femmes la sculpture et les descrip- 
tions nous apprennent qu'au troisiéme siécle elles portaient en 
général les cheveux relevés. ,,Au IlIe siécle les femmes portent de 
larges et épais bandeaux aux ondes profondément creusées et qui 
descendent jusqu'au bas du cou; là ils se replient et se réunissent en 
une tresse aplatie sur la nuque: quelque-fois au contraire épaisse et 
lourde comme une sorte de large tourteau appliqué à la partie 
postérieure de la téte"" 28). Les Chrétiens suivaient la mode générale. 
Clément d'Alexandrie dans son Paedagogue conseillait à ses lectri- 
ces: dvaótioDat vv xóugv ebvtAdg nsoóvy ui Aufj nagà tóv abyéva ?)). 
Ses objections se tournaient contre les soins exagérés qu'on pro- 
diguait à la coiffure; de méme T'ertullien fulminait contre ,.tanta 
ordinandi crinis operositas" 30). Comme il parait dans la suite de sa 
démonstration l'indignation de Tertullien ne concerne pas spéciale- 
ment les cheveux relevés, mais également les cheveux flottants. 
Avec une lucidité qui de la part d'un ancien avocat et homme du 
monde ne saurait étonner, il juge cette coiffure si modeste en 
apparence extrémement raffinée. L'intérét exagéré qu'on portait à 
la coiffure manifeste le désir de plaire aux hommes et de les débau- 
cher; voilà qui inquiétait les auteurs ecclésiastiques 31). À cet égard 
ils restaient fideles aux paroles des apótres; lorsque dans 1 T'imothée 
2 :9 et 1 Pierre 3:3 on avertit contre ,|la frisure" des cheveux, on 
y condamne sans aucun doute ce qu'il y avait là d'artificiel et d'exa- 
géré, puisque c'était l'usage parmi les femmes juives d'avoir les 
cheveux longs, mais relevés 32). 


?7) E. Pottier, M. Albert, E. Saglio, dans: Ch. Daremberg-E. Saglio, Diction- 
naire des antiquités grecques ef romaines, Paris 1887, tom. I 2, p. 1367—1371, 
s. v. coma; H. Blümner, Die rómischen Privataltertümer ?, München 1911, S. 272 ff.; 
H. Leclercq, dans: F. Cabrol-H. Leclercq, Dictionnaire d'Archaeologie chrétienne 
et de Liturgie 1912, t. III 1, col. 1307—1320, s. v. chevelure. 

?3) E. Pottier, M. Albert, E. Saglio, L.c., p. 1369. 

29) Clemens Alex. Paedagogus III 62, 2, ed. O. Stáhlin, Bd. I?, S. 271. 

30) "Tertullianus, De cultu Feminarum II 7, ed. Kok, blz. 78. 

31) Cf. Didascalia Apostolorum c. 3, ed. R. H. Connolly, Oxford 1929, p. 23 
et les passages citésde Clément et de Tertullien. 

32) S. Krauss, Talmudische Archàáologie, Leipzig 1910, Bd. I, S. 194—195. 
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Si dans le monde antique et parmi les chrétiens les femmes avaient 
donc l'habitude de relever les cheveux, l'action des les défaire doit 
avoir été un rite particulier. Les considérations suivantes font res- 
sortir davantage ce caractére rituel. En général le baptéme se fit 
par immersion 33), C'aurait donc été bien plus simple de tenir les 
cheveux ensemble en mettant un capuchon, comme font les nageuses. 
Le baptéme n'exige pas qu'on défasse les cheveux; le déshabillement 
seul est nécessaire. Evidemment le précepte d'Hippolyte ne sert 
qu'à compliquer les choses. Dans le Nouveau Testament il n'en est 
pas question. 

Aurait-on affaire à une vieille cérémonie, datant de la premiére 
communauté palestinienne ou bien à une addition postérieure, qui Fit 
ressortir davantage le caractére solennel du baptéme? Dans le der- 
nier cas il faudrait encore expliquer de quelle facon cet usage a pu 
étre lié au baptéme. 

5. Dans le culte grec on rencontre à plusieurs endroits l'usage 
d'avoir les cheveux défaits dans certaines cérémonies. Dans sa thése 
Schredelseker 34) fit observer que les Grecs avaient cet usage en 
commun avec d'autres peuples. Il attira notre attention sur les Vier- 
ges du Parthénon qui ont les cheveux flottants. Deux inscriptions 
prouvent que ce n'était pas un effet dà au hasard: dans le culte de 
Despoina à Lycosura [d] 9' dv ug nagévóg Eyov [vh vv à orála 
xoAó&, àvaüévo Éy v ico : ugóà tàg [voí]yac dunsenAeyuévac, ugóé 
xexaAv[u]uévac et dans l'inscription bien connue sur les mystéres à 
Andania ui éyévo Óà unóeuía yovoía ugóà qUxoc uuób wiutóvov. ugóé 
dvdócua u5óà vàc toíyac ávzxenAeyuévac 39). Le motif ne manque pas 
de clarté: ,,nam nodi, ubicumque in religiones facientibus existerent, 


33) Cf. W, Smith-S. Cheetham, Dictionary of Christian Antiquities, London 
1875, Vol. i, p. 161. 

34) P. Schredelseker, De superstitionibus Graecorum quae ad crines pertinent, 
thése — Heidelberg 1913, p. 63—64; E. Samter, a.à.O., S. 114—115, 124, cf. 
A. Bertholet, dans: R. G. G.?, "Tübingen 1928, Bd. IL, Sp. 1554, s.v. Haar: 
»vielfach verlangen rituelle Handlungen offenes Haar — schon zur Vermeidung des 
Knotens'. 

353) 'W. Dittenberger, Sylloge Inscriptionum Graecarum ?, Bd. IL, tit. 939 
(Lycosura) et 736 (Andania). 
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litationem irritam reddere putabantur, ut actio sacra vel magica 
eventu aut prorsus aut ex parte careret" 36), 

Nous rencontrons le méme usage dans les mystéres d'Isis. Dans 
une élégie connue de Tlbulle on lit: 


nunc, dea, nunc succurre mihi ...... 

ut mea votivas persolvens Delia voces 

ante sacras lino tecta fores sedeat 

bisque die resoluta comas tibi dicere laudes 
insignis turba debeat in Pharia 37). 


Ces vers sont confirmés par les images des mystéres d'Isis 38), ou 
les participants paraissent en effet les cheveux défaits 39). 

Le différence avec l'usage chrétien consiste en ce que chez les 
chrétiens on avait seulement les cheveux défaits pendant le bap- 
téme; nulle part nous ne constatons que les femmes doivent assister 
au culte les cheveux flottants. Dans les mystéres gréco-helléniques 
un tel usage spécifique pendant le rite de baptéme n'est mentionné 
nulle part. Les données, mentionnées ci-dessus, ne nous aident pas 
à résoudre le probléme. 

Plus tard dans l'église chrétienne les cheveux flottants se présen- 
tent quelquefois comme signe de pénitence 49), mais le plus souvent 
dans des cas pareils les cheveux furent coupés 41). 

Quand on voit que dans le monde romain les cheveux flottants 
faisaient partie des cérémonies de deuil, il parait que le probléme 
touche à sa solution. UIn passage curieux dans la Passio Perpetuae 
c. 20 montre que cet usage existait ainsi lors de la vie d'Hippolyte. 


36) Schredelseker, a. a. O., p. 64. 

357) "Tibullus, Elegia I 3, 27—32. 

38) Cf. J. Leipoldt, Die Religionen in der Umwelt des Urchristentums, dans: 
H. Haas, Atlas der Religionsgeschichte, Lief. 9—11, Leipzig 1926, fig. 50, 
53, 54, 56. 

39) Obscur en plusieurs égards est Callimachus, Hymne à Demétre 5, dans 
Callimachi Hymni et Epigrammata *, ed. U. von Wilamowitz-Moellendorf, Berlin 
1925, p. 43: ,,...... u5yó à xattyevato zaítay. 

40) Cf, Smith-Chceetham, /.c., Vol. i, p. 756, en citant Hieronymus, Epistula 
30, al. 84 ad Oceanum. 

31) Smith-Cheetham, /.c., mentionnent à ce sujet plusieurs passages, mais tous 
postérieurs au 3me siecle. 
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Par suite de l'attaque d'une vache furieuse dans l'aréne les cheveux 
de Perpetua se défaisaient. Elle s'empressait de les relever, à quoi 
on ajoutait cette explication: non enim decebat martyram sparsis 
capillis pati, ne in sua gloria (c.-à-d. le martyre, par oü l'on gagna 
la béatitude céleste) plangere videretur 42). Aux funérailles romai- 
nes il était d'usage qu'on se déparait de tous les signes de sa dignité 
et de ses byoux (selon Blümner cela concernait surtout les femmes) 
et que les parentes se joignaient au cortége les cheveux défaits 43). 
Voici donc réunies les deux actions, citées par Hippolyte dans sa 
liturgie du baptéme. 

Si c'est juste, il faudra donc en conclure qu'ici un rite funéraire 
est lié au baptéme. L'introduction de cet usage dans l'église chré- 
tienne pourrait étre motivée en référant à l'épitre aux Romains de 
Paul, ch. 6, oi il dit que nous sommes ensevelis avec Jesus-Christ 
en sa mort par le baptéme. Cependant cette explication se heurte à 
un double obstacle: 1) on n'a pas démontré que cet usage provient 
en effet du milieu romain. Ces cérémonies funébres ne sont pas 
spécifiquement romaines, puisqu'on les rencontre dans toutes sortes 
de peuples. Bien que Krauss dans son T'almudische Archáologie 44) 
trés détaillé ne mentionnát pas ce fait, Wensinck donnait plusieurs 
exemples de ,,neglect of the appearance" — parmi lesquels figurent 
également les cheveux flottants — des peuples sémitiques; en 
s autorisant de l'ethnologue Wilken il citait des exemples de l'archi- 
pel indien ou l'on observe les mémes rites 45). — 2) supposé que 
l'action de défaire les cheveux et de se déparer des byoux soient 
en effet des rites de deuil, pourquoi cela ne concernerait-il que les 
femmes et comment se fait-il que pour les hommes on cherche en 
vain quelque précepte faisant allusion à cet ensevelissement avec 
Jésus Christ. Reste à savoir de quelle facon ces usages furent liés 
au baptéme? 


6. Avant de recourir au cérémonies mentionnées ci-dessus il est 


42) C.]J. M. J. van Beek, Passio Sanctarum Perpetuae et Felicitatis, Noviomagi 
1936, Vol. I, p. 48. 

413) H. Blümner, a. a. O., S. 497. 

41) S. Krauss, a. a. O., Bd. II, Leipzig 1911, S. 71. 

45) A. J. Wensinck, Some Semitic Rites of Mourning and Religion, Amsterdam 
1917, p. 50—51. 
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nécessaire d'examiner de plus prés les cérémonies qu'observaient les 
Juifs pour le baptéme ou l'ablution. C'est un fait généralement connu 
que chez les Juifs les baptémes abondaient dans toutes sortes de 
circonstances 16). L'erreur méthodique commise par l'examen histo- 
rique des sacrements fut de rechercher presque exclusivement les 
données non-juives. Pour le baptéme on consacrait quelques remar- 
ques au baptéme des prosélytes sans étudier à fond les données en 
se plagant au point de vue juif. Pourtant on ne saurait nier que le 
plus vieux christianisme est enraciné dans un entourage juif et qu'il 
lui en est resté beaucoup de traces. La nature des rapports entre le 
judaisme, le christianisme et l'hellénisme (orientalisme) est loin 
d'étre connue dans tous ses détails; certainement le probléme du 
,Hellenisierung des Christentums" n'est pas aussi simple qu'on se 
plait quelquefois à le présenter. S'il régne une grande incertitude sur 
le rapport entre le baptéme juif, notamment le baptéme des prosé- 
lytes, et le baptéme chrétien quant au sens, c'est un fait avéré que 
pour la forme le christianisme s'est affilié au rites juifs 17). Notre 
examen porte sur une pareille question formelle. Serait-il possible 
de marquer ici quelque rapport? 

Jusqu'à présent on n'a pas étudié les données juives avec cette 
attention minutieuse qu'elles méritaient. Dans le livre de Brandt bien 
des questions ne sont pas discutées. La discussion entre C. F. Rogers 
et I. Abrahams, intilulée: ,, How did the Jews baptize?" posait seule- 
ment le probléme de savoir si chez les Juifs celui qu'on baptise était 
immergé complétement ou seulement jusqu'au cou. Abrahams qui 
soutenait (à bon droit à ce que je crois) la premiére hypothése, 
avouait qu'il aurait aimé à discuter encore d'autres problémes 
annexes 48). Ce qui rend un étude sur ce sujet extrémement difficile, 


416) W. Brandt, Die jüdischen Baptismen oder das religióse Waschen und 
Baden im Judentum, Giessen 1910 y voua une monographie. — Il ne faut pas 
perdre de vue que notre distinction entre un bain d'ablution et le sacrament du 
baptéme n'existait pas pour les Orientaux. fázuoua et fanxuouóc s'appliquaient 
indifféremment à tous les deux; ils faisaient partie de la méme catégorie; l'argu- 
mentation dans Didascalia Apostolorum 26 le prouve clairement. 

57) A voir pour cette question le compte-rendu de Ch. de Beus, De oud- 
chrisfelijke doop en zijn voorgeschiedenis, deel I, Haarlem 1945. 

48) C. F. Rogers, How did the Jews baptize?, dans: Journal of Theological 
Sfudies xii (1911), p. 437—445. — I. Abrahams, "How did the Jews baptize?", 
dans: J. Th. St. xii, p. 609—612. 
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c'est que les rabbins n'ont pas traité cette matiére d'une fagon systé- 
matique. Les données trés répandues doivent étre rassemblées en 
comparant les différents textes tandis qu'à plusieurs reprises — 
comme nous verrons — une remarque purement fortuite nous fait 
connaitre la cérémonie observée. Dans cet article c'est uniquement 
la préparation des femmes qui nous occupe. Il ne saurait étre. 
question ici du probléme de l'origine du baptéme des prosélytes. 
Nous nous rangeons du cóté de ceux qui défendent l'existence du 
baptéme des prosélytes à l'époque du Nouveau T'stament. 

Il est de la derniére importance de savoir que selon la tradition 
des rabbins on a les mémes préceptes pour le baptéme des prosélytes. 
que pour la lustration d'une femme aprés la menstruation. Plus loin 
nous verrons pourquoi il en était ainsi. En tout cas on peut supposer 
que ce qui était fixé pour la ,,)nidda" — la femme pendant la men- 
struation — l'était également pour le baptéme des prosélytes. Dans. 
Talmud Babli Jebamoth fol. 47b on lit le précepte suivant: Wo 
eine Menstruierende untertaucht (c.-à-d. dans un bain pour lequel 
il faut 40 seah d'eau), tauchen auch der Proselyt und der freige- 
lassene Sklave unter, und alles, was beim lntertauchen als Tren- 
nung gilt, gilt auch beim Proselyten, dem freigelassenen Sklaven 
und der Menstruierenden als Trennung 4?). 

Dans le passage cité on se sert du mot ,,séparation" (r1y*ym) ??) 
Dans les préceptes pour le baptéme il en est question tout le temps. 
Pour que le baptéme füt légitime, il ne devait pas y avoir de ,,sépa- 
ration ; leau devait toucher le corps tout entier sans rencontrer 
aucun obstacle. Dans le traité Miqwaoth tout un chapitre est. 
consacré à la question de savoir ce qui doit étre considéré comme 
,Séparation" pour les hommes et pour les objets 51). Nous y lisons 


19) Le Talmud est cité dans la traduction de L. Goldschmidt, Der babyglonische- 
Talmud, Berlin 1931, Bd. IV, S. 474, en la comparant au texte original, 

50) ]J. Levy, WOrterbuch über die Talmudim und Midraschim ?, Berlin-Wien. 
1924, Bd. II, S. 100. 

51) Miqwaoth IX dans: Goldschmidt, a. a. O., Bd. XII, S. 799. — C£ l'histoire: 
de Jebamoth fol. 46a, dans: Goldschmidt, a.a. O., Bd. IV, S. 468: un esclave. 
veut devenir prosélyte; en le baptisant da legten sie ihm eine Kette um den Hals,. 
die sie lose hielten und festzogen. Lose hielten, damit keine Trennung entstehe,. 
und festzogen, damit er nicht zuvorkomme und sage, er tauche zwecks Freiwerdung: 
unter. Als er den Kopf aus dem Wasser hob, legten sie ihm ein Gefáss mit Lehm. 
auf dem Kopf und sprachen zu ihm: Geh, bring es deinem Herrn, 
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e.a: Folgendes gilt beim Menschen als Trennung: Wollfáden, 
Flachsfáden und Bánder am Kopfe der Mádchen. Plus tard on a 
voulu faire une exception pour des bandeaux en laine etc. parce 
que l'eau peut y pénétrer. À comparer Mischna Shabbat VI 1 et 
lexplication annexe dans le Gemara. Là on énumére ce qu'il est 
défendu aux femmes de porter le jour de sabbat; il est vrai que les 
motifs ne sont pas clairs 52). Ce sont les mémes objets que dans 
Miqwaoth et on ajoute expressément: sie darf damit kein Reini- 
gungsbad nehmen, ohne sie gelóst zu haben. Dans la suite aucun 
byou n'échappera à cette loi 53). Tout ce qui ne fait pas partie du 
corps, devra étre déposé pour que l'eau puisse toucher le corps entier. 

Le fait que les femmes devaient enlever leurs bandeaux implique 
qu'elles avaient les cheveux défaits. A ce sujet aucun doute ne 
saurait subsister, comme le prouve une tradition de Baba Qamma 
fol 82 a—b, oü l'on cite comme tradition d'Ezra (certainement un 
précepte trés ancien): Dass eine Frau sich vorher kamme und erst 
dann bade. Dies befindet sich ja in der Tora!? Er wird nàmlich 
gelehrt (Lev. 15 : 16): er soll den Leib im Wasser baden, nichts 
darf den Leib vom Wasser trennen; den Leib, das, was zum Leibe 
gehórt, das ist nàmlich das Haar. — Ich will dir sagen, nach der 
T'ora ist nur zu beobachten, dass nicht (Haare) zusammengeknotet 
bleiben, oder dass nicht (eine Stelle) beschmutzt sei, was als 
"'rennung gilt, er aber kam und ordnete auch das Kámmen an 94). 
La méme chose est impliquée dans la décision de Miqwaoth VIII 5: 
si une femme mettait ses cheveux dans sa bouche, le baptéme n'était 
pas légitime 55); il est évident que le geste ne pourrait se faire qu'au 
| .9) Ct W. Nowack, Schabbat, dans: Die Mischna, Giessen 1924, S. 57. 

53) Dans: Goldschmidt, a. a. O., Bd. I, S. 603. 

54) Dans: Goldschmidt, a. a. O., Bd. VII, S. 276—277. 

$9) Dans: Goldschmidt, a. a. O., Bd. XII, S. 798. — Il parait que les noeuds 
dans les cheveux constituaient une ,séparation' , voir la discussion dans: Nidda 
fol. 67b, dans: Goldschmidt, a. a. O., Bd. XII, E. 570: Rabba b. R. Hona sagte: 
Ein geknotetes Haar gilt als ein "Trennendes, drei gilten nicht als 'Trennendes; 
von zweien weiss ich es nicht. R. Johanan sagte: Wir wissen nur eines: R. Jichaq 
sagte: Nach der Tora gilt der gróssere eil, wenn man darauf achtet, als 
Trennendes, und wenn man nicht darauf achtet, nicht als "Trennendes, jedoch 
haben sie es beim grósseren Teile angeordnet, auch wenn man darauf nicht achtet, 
wegen des grósseren T'iles, wenn man darauf achtet; ainsi pour la partie la plus 
petite. — Cette discussion date du 2me partie de la 3me siécle (pour les noms 


des rabbins voir H. L. Strack, Einleitung in Talmud und Midrasch », München 
1922, S. 137, 138, 143). 
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cas oü les cheveux seraient défaits. Selon Büchler la situation était 
ainsi: ,,Das lange Haar trug die Frau bedeckt und zwar derart, dass 
es auf dem Kopfe zusammengebunden oder gerollt war; darüber lag 
ein Tuch oder eine Mütze ...... Nam die Frau ihre Kopfbedeckung 
ab, so fiel das Haar frei auf den Rücken" 56), 

Il] résulte des passages cités que chez les Juifs c'était l'habitude 
que les femmes aux lustrations aprés la menstruation, auxquelles on 
égalait le baptéme des prosélytes, devaient défaire les cheveux et 
déposer les byoux et les bandeaux, juste comme dans l'Ordre 
Ecclésiastique d'Hippolyte. À ce point de vue il est trés bien possible 
qu Hippolyte par ,,objet étrange" n'ait pas voulu dire: quelque chose 
de satanique, mais tout simplement: une chose qui ne faisait pas 
partie du corps (,séparation" P?YX*yr). Dans ce cas l'addition: 
let no one go down to the water having any alien object with 
them, ne servirait donc pas à expliquer ce qui précéde, mais serait 
un précepte d'une tendance plus générale; dans ce qui précéde il 
s'agit uniquement des byoux en or qu'il faut déposer; il faut en faire 
de méme avec tout le reste des accessoires. | 

L'accord entre les usages dont témoigne le Talmud et ceux qui 
selon l'Ordre Ecclésiastique d'Hippolyte furent observés à Rome, ne 
saurait étre expliqué que par leur origine commune. Tous deux 
remontent à la méme source: la pratique des bains lustraux de 
Palestine. Il est vrai que cette pratique n'est mentionnée que beau- 
coup plus tard; vu la ténacité avec laquelle de pareils rites se main- 
tiennent en Orient, cela ne saurait rien prouver contre l'ancienneté 
du phénoméne. Vu l'état fragmentaire de la tradition l'argumentum 
e silentio ne tient pas debout. Comme elle l'a fait pour tant d'autres 
actions et de priéres liturgiques l'église primitive s'est affiliée dans 
ce cas encore aux rites qu'elle trouvait chez les Juifs 5*). D'autre 
part le rapport entre les Juifs et les Chrétiens rend impossible toute 
influence à une date postérieure dans n'importe quelle direction. 


56) JA, Büchler, Das Schneiden des Haares als Strafe der Ehebrecher bei den 
Semiten, dans: Wiener Zeitschrift für die Kunde des Morgenlandes XIX (1905), 
S. 93, nt. 1 sur p. 94. 

97) Cf. A. Baumstark, Vom geschichtlichen Werden der Liturgie 17?, Freiburg 
i. Br. 1923, S. 13—21. | 
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7. C'est sur l'origine et la signification de ces actes chez les 
Juifs qu'on tátonne toujours. 

a. Quant à l'origine l'accord entre les usages des Juifs postérieurs 
et les Chrétiens prouve — de pareils actes étant presque toujours 
respectés et sauvegardés entiérement méme s'ils ne sont pas compris 
— que ces usages doivent avoir existé dés lépoque du Nouveau 
Testament. Mais nous ignorons depuis combien d'années ils existai- 
ent déjà. La Loi indique qu'une femme pendant la menstruation est 
impure (Lev. 15:19 ss.) et qu'aprés son isolement le prétre sacri- 
fiera deux tourterelles ou deux pigeonneaux, l'un en offrande pour 
le péché et l'autre en holocauste, mais il n'est pas question d'un 
bain. Vu le caractére fragmentaire de la législation de l'Ancien 
Testament, il n'y a là rien d'étonnant; cela ne prouve pas non plus 
que le bain de purification dés lors n'aurait pas existé. Brandt y 
voit, soit une grande négligence de la part de l'auteur, soit une 
ancienne mutilation fortuite du texte. ,, Auch hat die jüdische Frau 
von jeher nach der Menstruation sich durch Waschen oder Baden 
gereinigt" 58). Il se pourrait aussi qu'on ait omis le précepte parce 
qu'on supposait que la femme prit un bain tout comme les hommes 
pour qui on venait de donner le précepte (Lev. 15:4 ss.). Cepen- 
dant il est impossible de fixer si l'on a affaire ici à un rite antique. 

b. Quant à la signification, les rabbins affirment qu'on devait se 
défaire de tout ce qui ne faisait pas partie du corps, parce que l'eau 
baptismale devait pouvoir toucher le corps entier. On ne saurait ni 
révoquer en doute cette explication ni la rejeter comme étant trop 
rationnelle. 

Evidemment il faut chercher ailleurs la raison pour laquelle on 
défaisait les cheveux. Cet usage est cité à plusieurs reprises dans 
l'Ancien Testament: comme usage de funérailles, pour les lépreux et 
les guerriers, pour des femmes soupconnées d'adultére 59), On n'a 
pas encore abouti à des résultats définitifs sur l'origine et la signi- 
fication du rite. Comme nous l'avons déjà vu plus haut ces questions 
ne sauraient étre traitées que dans un étude s'étendant sur plusieurs 
religions et plusieurs peuples. Il nous est impossible de pousser nos 


958) W. Brandt, a. a. O, S. 21. 

99) Lev. 10:6, 21: 10, 13:45, Num. 5:18, 6:5, Jud. 5:2 (?), Ezech. 44 : 20, 
cf. W. Gesenius-F. Buhl, Handwórterbuch über das Alte Testament !*, Leipzig 
1921, S. 660, s. v. y*5 ; B. D. Eerdmans, f.a. pl., dl. I, blz. 135—156. 
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études aussi loin, vu le caractére de cet article. Il suffit d'avoir 
demontré que l'usage était connu dans Israel, et de savoir quelle 
était là la signification. Il nous semble que M. Eerdmans montre la 
bonne direction en faisant remarquer: ,,Quiconque les voyait pou- 
vait voir qu'ils subissaient une influence spéciale" 99). Ils vivaient 
en marge de l'ordre normal, sacré; voilà pourquoi ils furent estimés 
,impurs". Plus tard le mot y*5 — porter les cheveux flottants 
était le plus souvent interprété de la sorte: se découvrir, comme il 
resulte de la terminologie rabbinique et des Septante 61). Mais pour 
les femmes l'action de découvrir la téte ne consistait pas seulement 
à enlever le serre-téte 92), mais aussi à faire tomber les cheveux 
relevés (à voir le remarque de Büchler, cité ci-dessus). La définition, 
donnée dans le Talmud au sujet des préceptes dans Num. 5:18 
nous le montre clairement ainsi que le contraste: une téte couverte 
— une téte dont les cheveux étaient relevés 93). Les cheveux flot- 
tants indiquaient donc que la femme était impure 94). 


selon la loi de Lev. 15 : 19 ss. les femmes étaient impures pendant 
la menstruation; il était tout à fait conforme au raisonnement par 


99) B, D. Eerdmans, f£. a. pL, dl. I, blz. 136. — J. C. Matthes, Twee Rouw- 
gebruiken, dans: Een Bundel, Verzamelde Opstellen, Haarlem 1913, blz. 94—97, 
le considérait exclusivement comme un usage de deuil, ce qui nous parait injuste, 
car il faut chercher une explication convenant à tous les cas. Matthes donne aussi 
quelques autres explications et il insiste sur la difficulté née de cet usage comparé 
à celui de se couper les cheveux. 

91) LXX: Lev. 10:6 et 21:10 àzoxióapgóo  — litt. óter un bonnet persan; 
13:45 áxáraivzroo; Num. 5:8 ánoxáivya tv xegalüv; 6:5 xóug; Jud. 5:2 
dzsxaÁog0n àxoxdAvupa; Ezech. 44:20 ràc xóuac ajtÀv o9 wiAcoovow (d'aprés 
l'édition de Swete). — Pour la terminologie rabbinique voir H. L. Strack- 
P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, 
München 1926, Bd. IIL S. 433—434; S. Krauss, a.a. O., Bd. I, S. 651—652; 
J. Levy, a. à. O, Bd. IV, S. 127—129. — Une étude approfondie du mot y*5 
simpose. 

92) Cf. la reproduction de Num. 5:18 par Josephus, Antiquitates Judaicae III 
11, 6, ed. S. A. Naber, Lipsiae 1888, Vol. I, p. 190. 

93) Voir Sofa fol. 8b—9a, dans: Goldschmidt, a. a. O., Bd. VI, S. 28; S. Krauss, 
a. a. O., Bd. I, S. 650. 

$1) Au cas de Num. 5:18 l'action de défaire les cheveux était sentie comme 
un signe de honte selon les sources rabbiniques, mais il faut que ce soit une 
explication postérieure, puisqu'il ne jette aucune lumiére sur les autres passages. 
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analogie des Juifs de croire que pour elles également ces usages 
étaient de rigueur. 

La méme chose s'appliquait aux paiens. Les Juifs les indiquaient 
tout court comme des ,,impurs"; leurs femmes étaient estimées souil- 
lées par la menstruation; leur pays était impur 95). Ce cours d'idées 
se rencontrait sans aucun doute à l'époque du Nouveau Testament, 
comme il resulte des Acta Apostolorum 10: 28: óuec  àníovaoüe | ec 
dÜtpuróv dou. àvÓgi "Iovóaíco xoAAáo0ac ?) xgooíoyseo0a. dAÀopOAgr 
xàuol ó 0cóc ÉÓu£ev unóéva xowóv i) áxáDaprov | éyew dvüocnov. Voilà 
pourquoi les paiens en devenant Juifs, devaient également prendre un 
bain de purification 99), comme la femme aprés la menstruation. Il 
va de soi que le rite dans les deux cas était le méme. Pour la facon 
orientale d'argumenter l'un s'ensuit de l'autre. 


L'action de défaire les cheveux signalait donc limpureté des 
paiennes. Aprés ce qui se fut passé dans la maison de Corneille 
(Act. 10) et la lutte de l'apótre Paul contre la validité de la loi 
juive pour léglise de Jésus Christ, cette distinction entre ,pur et 
impur'" eut perdu sa raison d'étre. Mais une autre distinction qui y 
fut paralléle, était généralement répandue parmi les Juifs, à savoir 
que le paganisme se laissait influencer par le diable et ses démons, 
puisque les paiens sacrifiaient aux idóles 97). Parfois on appelait les 
démons des esprits impurs 98). Les Chrétiens ont maintenu et 
continué cette tradition 99). Par l'idée commune d'impureté le vieux 
rite juif du baptéme pouvait ainsi étre conservé. Les paiens étant 
influencés par les esprits impurs devaient d'abord en étre délivrés. 
Cela s'exécuta par l'exorcisme, qui au contraire ne fut jamais prati- 
qué, lorsqu'un Juif se convertit 79). Alors on fit ses adieux à Satan 


65) Cf. Strack-Billerbeck, a. a. O., Bd, II, S. 760 et Bd. IV, S. 374—375. 

96) Dans ce rapport il est inutile d'examiner si d'autres caracteres étaient 
inhérents au baptéme des prosélytes; à mon avis il en est ainsi. 

97) W. Bousset-H. Gressmann, Die Religion des Judentums im spáthellenis- 
tischen Zeitalter 9, 'T'übingen 1926, S. 304—306. 

63) Voir les passages dans: W. Bauer, Griechisch-deutches Wórterbuch zu 
den Schriften des Neuen Testaments?, Berlin 1937, Sp. 46—47. — Cependant il 
me parait injuste d'énumérer — comme Bauer — les textes sur les esprits impurs 
sub 2: ,,m. Schwinden d. kult. Bed." 

99) F,]. Dolger, Exorcismus, S. 17—38. 

70) Dolger, a. a. O., S. 38—39. 
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et à son service (ce service ne consistait pas uniquement en idólatrie, 
mais également en jeux de theátre etc.) 71) et la priére qui accom- 
pagna l'onction fut congue en ces termes: Let all evil spirits depart 
far from thee 72). | | 

Vu sous ce jour il devient clair pourquoi plus tard il n'est plus 
question de cet usage de défaire les cheveux. C'est qu'en comparant 
l'ordre des actes baptismaux de Cyrille de Jérusalem et de Theodore 
de Mopsuestia à celui d'Hippolyte, on se rend compte qu'au 4me 
siécle le déshabillement n'eut lieu qu'aprés l'exorcisme, tandis que 
dans Hippolyte il y précédait. En effet plus tard il n'était plus 
nécessaire. de souligner expressément limpureté par l'action de 
défaire les cheveux, cette impureté étant déjà enlevée par l'exorcisme. 
Pour autant que je sais cet usage ne s'est conservé que dans les 
descendants de l'Ordre Ecclésiastique d'Hippolyte; ce serait le sujet 
d'une étude intéressante que de découvrir s'il en existe encore 
d'autres traces ailleurs. 


8. Conclusion: a. Dans l'antiquité l'usage parmi lesJuifs voulait que 
ce füt un signe d'impureté que de porter les cheveux défaits. De 
méme la menstruation et le paganisme furent considérés comme une 
impureté. Il fallait que les femmes qui devaient se purifier en prenant 
un bain, défissent d'abord leurs cheveux; en outre elles devaient 
avoir soin que n'importe quel objet ne faisant pas partie du corps, 
ne püt empécher l'eau de mouiller le corps entier. 

b. L'église primitive a conservé cet usage en rapport avec le 
baptéme. Il est vrai que cet usage n'est pas cité dans les sources les 
plus anciennes, mais l'accord entre les sources juives et l'Ordre 
Ecclésiastique d'Hippolyte, référant tous les deux à la Palestine 
comme à la patrie commune, en assure l'existence. 

c. A cet égard encore l'Ordre Ecclésiastique d'Hippolyte prouve 
son caractére traditionel. Toutes les données que nous avons exami- 
nées se font expliquer d'une facon naturelle en tenant compte de la 
religion juive. Voilà pourquoi on ne peut pas — comme fit Anrich 
— rallier cet usage aux usages dont il n'est question que beaucoup 


71) Voir J. H. Waszink, Pompa Diaboli, dans: Vigiliae Christianae Y (1947), 
p. 13—41. 
72) Hippolytus, Traditio Apostolica, ed. Dix, XXI 10, p. 34. 
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plus tard. Il faut fixer de cas en cas ce qui correspond aux usages 
juifs, aux rites des mystéres. L'accord avec les usages hellénistes 
n'est donc pas direct, mais indirect; les Juifs de l'Anciean Testament - 
connaissaient des usages correspondant aux usages grecs et romains. 
Lorsque le christianisme a paru dans le monde helléniste avec son 
héritage juif, les accords émergeaient. À mon avis il paraitra de plus 
en plus clair que la grande influence des religions des mystéres sur 
l'église chrétienne se fait valoir aprés l'époque d'Hippolyte. 

d. Par rapport à ce passage du rite baptismal notre examen 
confirme l'opinion de M. Dix que "the baptismal rite (of Hippo- 
lytus) is derived directly from the baptismal rite for Jewish prose- 
lytes" 73). 


9. Bien que cela ne présente pas un rapport direct avec le rite 
baptismal, je voudrais terminer cet article par la discussion d'un 
passage de la littérature chrétienne primitive, oü il est question de 
femmes, qui ont les cheveux flottants, c.-à-d. dans le Pastor Hermae, 
Similitudo IX. I] n'était pas possible de mettre en cause ce passage 
auparavant, Hermas mentionnant le fait, sans en donner une 
explication. 

Dans Sim. IX 9,5 on lit: àxAj0ncav 0£ yvvaixec ódósxa ebeióéovata 
tQ xagaxrtjou uéAava évócÓvuévat, ztegie;couévai xai &kco tovc duovc 
Éyovoat, xai vàg voíyag AeAvuévau. &Óoxobtoav Óé uot ai yvvaixec abra 
&yoiat elvat. éxíAevoe Óà abovdc Ó mov doaí vovg Aí(Dovg rovc 
ázoDeDAguévovc éx rfjg oixoÓousc xal üànsvtyxeiv a)brovg sig và Ópn 
ó0ev xal T7wvéy0goav "*). Dans IX 9,6 Hermas ajoute encore: 
aí Ó& íAagal fjpgav, xal ánvtyxav mávtag vovg AíOovc 79). Dans 
IX 13, 6—9 on donne une explication de ces pierres rejetées. On 
veut parler de ces hommes qui ont été Chrétiens pendant quelque 
temps menant une vie chrétienne, mais qui bientót ont été séduits 
par ces femmes (üvezteío0noav). Ils sont ázatgüévriec 1 xáAla rv 
yvvauxGv rovtovy. Ces femmes sont e contraire de zapóévo, qui 
figurent comme des servantes de Dieu. Dans 15 on énumére les 


73) Dix, l.c. p. xi. 

71) Dans: Pafrum Apostolicorum Opera, ed. Gebhardt, Harnack, Zahn, ed. 
minor 9, Lipsiae 1920, p. 197. 

79) ]bid., p. 201. 
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noms des vierges et des femmes. Les vierges s'appellent: Foi, Absti- 
nence, Force, Patience, Dureté, Innocence, Chasteté, Joie, Vérité, 
Intelligence, Harmonie, Amour; celui qui porte ces noms et le nom 
du Fils de Dieu peut entrer dans le royaume de Dieu. Par contre 
on lit dans 15, 3:  xoót9 "Amuotía, fj Ócvréoa "Axpaoía, 5j óà roítg 
Azte(Üeua, 7) 0à vevágtg "Anávg. a Óà. àáxólovÜo: abvÀv xadobvra, Ászuj, 
Ilovgoía, "AocAysía, 'O£vgolía, WVebóoc, 'Agooo?vg, KaraAad(a, Miooz. 
rara rà Óvóuara ó qogoGv ro0 cov ÓOobàÀog rvü)v aoa» uiv 
Oyerat toU Oecov, tig abr)v Óà o)x cslosicvoera, 79). Chez Hermas 
ce sont donc les vices, mais il n'explique pas leur apparence; seule- 
ment elles faisaient sur lui une impression sauvage. Dibelius dans 
son commentaire ne sait guére mieux comment s'y prendre; il dit 
que cela se fait remarquer, ,,dass das Áussere dieser Weiber so gar 
nicht ihre lasterhafte Art verrát" et il suppose que Hermas emploie 
ici — comme il a fait si souvent — des images empruntées, qui à 
l'origine avaient une autre signification "7). Pourtant Büchler avait 
montré dés 1905 la bonne voie; il établit un rapport entre l'action 
(mentionnée plus haut) de défaire les cheveux chez une femme 
soupconnée d'adultére (Num. 5 : 18; Talmud Sota, fol. 8a—9b). 
Selon lui c'était signe de débauche; dans Hermas on cite les mémes 
signes que dans le Talmud Gittin, fol. 90b 78): un homme dont la 
femme se conduit ainsi doit la chasser 79). Cependant il ne faut pas 
penser exclusivement à la débauche, bien que par leur beauté ce 
soient des séductrices qui s'opposent aux ,,vierges' . Leurs vétements 
noirs indiquent par opposition au blanc qui est la couleur divine, le 
caractére diabolique 89); leurs cheveux flottants accentuent l'impu- 
reté. Leur apparence montre qu'ils n'appartiennent pas à l'ordre 
divin, voilà pourquoi celui qui les fréquente, ne fera pas partie du 


76) ]Ibid., p. 202. 

77) M. Dibelius, Der Hirt des Hermas, Tübingen 1923, S. 615. 

75) Dans: Goldschmidt, a.a. O., Bd. VI, S. 500: Dies ist der Art eines 
slechten Menschen: er sieht ruhig zu, wie seine Frau barhàuptig, an beiden Seiten 
entblósst auf die Strasse geht. — La tradition paralléle du "Talmud palestinien 
est plus clair, Giftin 9, 50d, cité par Strack-Billerbeck, a. a. O,, Bd. I, S. 315: 
diejenige, die ausgeht mit aufgelóstem Haar u. deren Kleider an den Seiten 
aufgerissen u. deren Arme entblósst sind. 

79) A. Büchler, a. a. O., S. 100—101. 

50) 'W. Bauer, a. a, O., Sp. 827, s.v. u£Aac. 
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royaume de Dieu. Chez Hermas ces esprits impurs sont ,umge- 
deutet" dans le sens moral, mais leur vraie nature se montre claire- 
ment dans leurs vétements. On ne saurait étre fixé sur l'origine de 
cette image chez Hermas. En tout cas elle se marie bien avec la 
conception sur les cheveux défaits que nous nous sommes permis de 
soumettre à votre jugement. 


Utrecht. 


UN NOUVEAU POEME DE 
PAULIN DE PELLA 


PAR 


PIERRE COURCELLE 


Parmi les oeuvres de s. Paulin de Nole, figure dans les éditions 
une priére poétique à la divinité; ces dix-neuf hexamétres sont le 
carmen IV de l'édition Hartel 1): 


ORATIO. 


Omnipotens genitor, rerum cui summa potestas, 
exaudi si iusta precor: ne sit mihi tristis 
ulla dies, placidam nox rumpat nulla quietem. 
nec placeant aliena mihi, quin et mea prosint 

5 supplicibus nullusque habeat mihi uota nocendi 
aut habeat nocitura nihil. male uelle facultas 
nulla sit ac bene posse adsit tranquilla potestas. 
mens contenta suo nec turpi dedita lucro 
uincat corporeas casto bene conscia lecto 

10 inlecebras, turpesque iocos obscenaque dicta 
oderit illa nocens et multum grata malignis 
auribus effuso semper rea lingua ueneno. 
non obitu adfligar cuiusquam aut funere crescam. 
inuideam numquam cuiquam nec mentiar umquam. 

15 adsit laeta domus epulisque adludat inemptis 
uerna satur fidusque comes nitidusque minister, 
morigera et coniunx caraque ex coniuge nati. 
moribus haec castis tribuit deus, hi sibi mores 
perpetuam spondent uentura in saecula uitam. 


1) Sancti Pontii Meropii Paulini Nolani carmina, dans C.S.E.L., t. XXX, 
Vienne, 1894, p. 3. 
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L'attribution de ce poéme à Paulin de Nole n'a jamais été 
contestée; elle me semble pourtant trés peu süre, si l'on considére 
la tradition manuscrite et la teneur du morceau. 


* * 
* 


Le poéme nous est transmis par deux manuscrits du IX* siécle: le 
Leidensis Vossianus lat. 111, f0 35 bis r9, originaire du monastére 
de l'Ile Barbe, à Lyon, et le Parisinus, B.N., lat. 7558, £0 90 r9, sans 


doute originaire de Tours. Le titre du morceau, dans les deux 


manuscrits, est: ,,/ncipit oratio sci Paulini". Comme ces manuscrits 
sont l'un et l'autre des recueils d'oeuvres d'Ausone et de Paulin de 
Nole, personne n'a hésité à attribuer cette Oratio à Paulin de Nole. 

Examinons les choses de plus prés; et d'abord, dans les deux 
manuscrits, la place de cette Oratio parmi les oeuvres d'Ausone et 
de Paulin de Nole. 

Le Vossianus commence par lEphemeris et quantité d'autres 
oeuvres d'Ausone. À partir du f? 31r9, nous trouvons la corres- 
pondance échangée entre Ausone et Paulin de Nole (dans l'ordre: 
Ausone à Paulin de Nole, Epist. XXIV; XXV, 103—132; XXIII; 
Paulin de Nole, Carm. XI, 1—48; X, 103—331, 1—18, 19—102), 
puis notre Oratio. Suivent diverses épigrammes d'Ausone et les 
Carm. I, II, XVII de Paulin de Nole. 

Le Paris. lat. 7558 contient d'abord divers traités grammaticaux, 
puis l'Alethia de Claudius Marius Victor (fó0 44 v0—87 v9), puis 
les traités que voici: 


l1) un poéme intitulé: ,,Sci Paulini epigrami [sic] (£0 87 v9 —90 r0). 


2) notre Oratio, intitulée: Incipit oratio sci Paulini" (£0 90 c0 — 
90 v9), 


3) une autre Oratio, intitulée: ,Incipit oratio sci Ausoni" 
(fo 90 y0—92 v), 

4) la correspondance entre Ausone et Paulin de Nole, dans un 
ordre trés voisin de celui du Vossianus (Ausone à Paulin de Nole, 
Epist. XXIV; XXIII; Paulin de Nole, Carm. XI, 1—48; X, 103— 
331; Ausone, Epist, XXV, 103—132; Paulin de Nole, Carm. X, 
1—18, 19—102). 

Viennent ensuite des traités de divers auteurs, notamment E 


Carm. VI et XXII de Paulin de Nole. 
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I] est trés net que notre Oratio, dans ces deux manuscrits, a été 
mise en rapport avec les lettres échangées par Ausone et Paulin de 
Nole: elle les suit dans le Vossianus; elle les précéde dans le 
Parisinus. Ce rapport est souligné par la disposition des poémes 
dans le Parisinus, oàü lOratio de Paulin et l'Oratio d'Ausone se 
présentent d'affilée et paraissent se répondre l'une à l'autre, comme 
les lettres échangées entre Ausone et Paulin de Nole. 

Mais ce rapport est-il originel et suffit-il à établir que l'Oratio 


soit de Paulin de Nole? Assurément non. La symétrie: Oratio sci 


Paulini — Oratio sci Ausoni dans le Parisinus est tardive, car 
Ausone n'a pas vécu et n'est pas mort en odeur de sainteté; elle est 
artificielle, car l'Oratio qui lui est attribuée ici est en réalité le 
poéme IV, 3 de l'Ephemeris d'Ausone; le compilateur de la collection 
a cru bon, pour mettre en paralléle cette Oratio avec celle de Paulin, 
de la détacher du contexte qui, dans l'Ephemeris, lenserre étroite- 
ment 2). En outre, la succession des oeuvres attribuées à s. Paulin: 

1) S. Paulini epigramma, 

2) Oratio s. Paulini, 

3) Lettres de Paulin de Nole à Ausone, 
ne prouve nullement que toute la série appartienne à s. Paulin de 
Nole. Car le n? 1 n'est certainement pas de lui 3); ce poéme décrit 
les ravages récemment commis par les Vandales et les Alains dans 
la Narbonnaise en 408, date à laquelle Paulin de Nole avait depuis 
longtemps quitté la Gaule; il a été attribué sans aucune raison, par 
les anciens éditeurs, à Claudius Marius Victor; on s'accorde 


?) L'Ephemeris fait mention de cette priére dans le poéme qui précéde (IV, 
2, v. 15—18) et dans le poéme qui suit (IV, 4, v. 1—3), Cette Oratio, ainsi 
détachée, finit, dans des copies du XVIe s., par étre attribuée, elle aussi, à Paulin 
de Nole et est imprimée sous son nom dans l'éd. Hartel (carm. V, p. 4—7). 
L'authenticité ausonienne n'a été contestée que par les partisans du paganisme 
d'Ausone; mais P. de Labriolle, La Correspondance d'Ausone et de Paulin de Nole, 
Paris, 1910, p. 53—63, a démontré victorieusement qu'Ausone était chrétien; 
On s'accorde aujourd'hui à reconnaitre que cette Orafio est forcément d'Ausone 
et que l'Orafio de Paulin limite; cf. L. Villani, Quelques observations sur les 
chanfs chrétiens d'Ausone, dans Revue des éfudes anciennes, t. VIII (1906), 
p. 325—329; Schanz, Geschichte der róm. Litteratur, t. IV, 1, p. 33; P. Fabre, 
Essai sur la chronologie des oeuvres de s. Paulin de Nole, thése, Paris, sous presse 
en 1947 (p. 167 du manuscrit). 

3) Ed, C. Schenkl, dans C.S.E.L., t. XVI, 1, Vienne, 1888, p. 503—508. 
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aujourd'hui à admettre la conjecture vraisemblable de Schenkl, selon 
lequel ce poéme est l'oeuvre de l'évéque Paulin de Béziers *). 

A s'en tenir au Parisinus, il n'y a donc aucune raison d'attribuer 
notre Oratio à Paulin de Nole plutót qu'à Paulin de Béziers ... ou 
à tout autre Paulin. La tradition manuscrite nous enseigne seulement 
que cette Oratio d'un certain Paulin s'est trouvée, dés avant le 
IX* siécle, insérée dans les collections qui contenaient des oeuvres 
d'Ausone et de Paulin de Nole. L'illustre s. Paulin de Nole a pu 
endosser la paternité de ce poéme, comme il a endossé celle du 
poéme de Paulin de Béziers. La confusion était encore plus facile, 
car il était tentant d'attribuer à un saint trés vénéré cette priére à la 
divinité. 

* * 

La critique interne parait confirmer ce résultat. Le ton de cette 
priére est assez désinvolte. Elle émane, non d'un farouche ascéte, 
mais d'un homme du monde, épris d'un déisme teinté de christia- 
nisme. L'auteur souhaite une vie gaie et paisible, aux désirs 
prudemment bornés, et qui n'excite la jalousie de personne; il ne 
veut s'adonner ni au lucre, ni aux plaisirs sensuels, ni à la médisance; 
il prie Dieu de ne pas le frapper dans ses affections, lui demande 
une maison florissante oü se coudoient des esclaves bien nourris, des 
clients fidéles, des serviteurs de bonne mine; une pointe d'épicurisme 
se décéle dans la mention de repas que suffit à fournir le domaine 5). 
L'auteur parait croire aux maléfices des magiciens et supplie Dieu de 
les conjurer 5 bis). 

Aussi les érudits ont-ils été conduits, puisqu'ils attribuent ce 
poéme à Paulin de Nole, à voir dans cette Oratio une oeuvre de 
jeunesse, antérieure à sa , conversion". Selon M. Fabre, le poéme 
serait antérieur à 389, car l'auteur (v. 17) souhaite ,,avoir une épouse 
chaste et des enfants, ce qui prouve qu'il n'avait encore ni l'un ni 
l'autre" 6), Argument peu démonstratif! Du méme vers, Lebrun 


4) ibid. p. 500—502; cf. Schanz, op. cif., t. IV, 2, p. 361—362. 

5) V. 15: ,epulis adludat inemptis"; c'est lautarcie du viellard de Tarente, 
cher à Virgile, Géorg., IV, 133: ,,dapibus mensas onerabat inemptis'; cf. Horace, 
Epodes, II, 48. 

Sbis) V. 5— 86: ,,...nullusque habeat mihi uota nocendi | aut habeat nocitura 
nihil"; cf. Schanz, Gesch., t. IV, 1, p. 239 et n. 1. 

9) Fabre, op. cit., p. 162 du manuscrit. 
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concluait que l'auteur avait déjà des enfants). Cette conclusion 
me semble en effet plus probable, étant donné le contexte. Le poéte 
n'est pas un pauvre hére qui convoite des biens qui lui manquent: 
maisonnée de grand seigneur, esclaves, clients, serviteurs; il n'est pas 
davantage un célibataire qui demande à Dieu de lui trouver femme 
et de lui accorder une postérité. Le sens de la priére est tout autre; 
il est clair que l'auteur est un heureux de ce monde, qui jouit d'une 
maisonnée riche en domestiques de toutes sortes, et qui a déjà femme 
et enfants. Il prie Dieu de lui conserver tous ces biens, qui réalisent 
son idéal de vie"bis); car ses bonnes moeurs méritent une telle 
récompense, 

Or, si le poéte a des enfants, il ne peut étre Paulin de Nole. 
Celui-ci, on le sait, n'a eu qu'un enfant, le petit Celse, mort à l'àge 
de huit jours 8). 


* * 
* 


Ajnsi, lexamen de la tradition manuscrite montre que notre 
Oratio est l'oeuvre d'un Paulin quelconque, qui n'est pas forcément 
Paulin de Nole. La critique interne incite à penser que ce Paulin 
ne peut étre s. Paulin de Nole. Il reste donc à chercher un autre 
Paulin. A la vérité, ce ne sont pas les Paulins qui manquent, tant 
le nom est répandu à la fin de l'Antiquité. Rien que parmi les poétes 
aquitains du V* siécle, nous avons Paulin de Béziers, Paulin de 
Pella, Paulin de Périgueux. Comment opter pour l'un ou l'autre? 

Notons d'abord que notre Paulin a lu l'Oratio matutina d'Ausone 
et s'en inspire à plusieurs reprises. Ill lui emprunte son titre: 
ORATIO, le premier mot du poéme: OMNIPOTENS, et souligne 


l'emprunt en remployant textuellement un vers 9): 


AUSONE, Oratio, v. 64—465 10): 
MALE posse FACULTAS 
NULLA SIT et BENE POSSE ADSIT TRANQUILLA 
POTESTAS. 


7) Migne, P.L., t. LXI, 27. 

Tbis) Voir des arguments complémentaires, ci-dessous, n. 11 et 18. 

8) Paulin de Nole, Carm. XXXI, v. 619, p. 329. 

9?) C'est sans doute la raison pour laquelle le compilateur de la collection du 
Paris. laf, 7558 a rapproché lune de lautre les deux priéres d'Ausone et de 
Paulin, en détachant celle d'AÁusone du contexte de l'Ephemeris. 

10) Ed, C. Schenkl, dans M. G. H., Auct. ant., t. V, 2, Berlin, 1883, p. 6. 
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PAULIN, Oratio, v. 6—7: 
MALE uelle FACULTAS 
NULLA SIT ac BENE POSSE ADSIT TRANQUILLA 
POTESTAS. 


Il est donc certain que l'auteur de notre Oratio, quel qu'il soit, a 
voulu imiter Ausone. L'examen comparé des deux piéces permet de 
découvrir d'autres points de contact, soit dans la lettre, soit dans la 
pensée; ils n'auraient peut-étre pas éclaté aux yeux, si le rapproche- 
ment précédent, qui est crucial, ne leur donnait toute leur valeur: 


AUSONE, Oratio, v. 31—32: 

Da, pater, INVICTAM contra omnia crimina MENTEM 
uipereumque nefas NOCITURI auerte VENENI. 

PAULIN, Oratio, v. 5—6: 

T nullusque habeat mihi uota nocendi 
aut habeat NOCITURA nihil. 

v. 8—9: 
MENS ...... VINCAT corporeas ...... (inlecebras). 
v. 12: 
Modes effuso semper rea lingia VENENO. 


AUSONE, Oratio, v. 59—60: 
ds satis hoc rear esse 
quod satis est; nil TURPE uelim nec causa pudoris 
sim mihi. 
v. 73: 
nec timeat mortem BENE CONSCIA uita nec optet. 
PAULIN, Oratio, v. 13 et 15—16: 
mens contenta suo...... 
uincat corporeas casto BENE CONSCIA lecto 
inlecebras TURPESque iocos obscenaque dicta 
oderit illa (lingua)...... 


AUSONE, Oratio, v. 67: 
sim tenui uictu atque habitu, sim carus amicis 
et semper genitor sine uolnere nominis huius. 
PAULIN, Oratio, v. 13 et 15—17: 


non obitu adfligar cuiusquam aut funere crescam 
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adsit laeta domus epulisque adludat inemptis 
uerna satur...... 
morigera et coniunx caraque ex coniuge nati 11). 


On le voit, Paulin a trouvé dans lOratio d'Ausone plusieurs 
thémes d'inspiration pour sa priére, ainsi que plusieurs expressions. 
Le vers concernant les affections familiales de Paulin rappelle aussi 
un passage des Parentalia d' Ausone: 


AUSONE, Parentalia, XV, 4, v. 3 et 5, p. 42: 
MORIGERAE uxoris uirtus...... 

CONIUGIIque fides et NATOS cura regendi. 
PAULIN, Oratio, v. 17: 

MORIGERA et CONIUNKX caraque ex CONIUGE NATI, 


La saveur ausonienne de l'Oratio de Paulin est donc trés sensible. 


* 


Elle nous invite à chercher lauteur dans lentourage d'Ausone. 
Puisque Paulin de Nole est exclu, nous sommes amenés naturelle- 
ment à penser à lun des petits-fils d'Ausone, le poéte Paulin de 


Pella. 


Or, il existe entre l'Oratio du Paulin inconnu et l'Eucharisticos 
de Paulin de Pella des rapports surprenants, qui n'ont pas encore 
été tous aperqus et qui ne peuvent s'expliquer, comme on l'a fait 
jusqu'ici, par un simple emprunt de Paulin de Pella à Paulin de 
Nole 12), Notons d'abord que le titre: S. Paulini eucharistikon 13) 


11) Le parallélisme de ce v. avec le v. 68 d'Ausone confirme bien que le 
sens de la priére de Paulin, en ce qui concerne les enfants, est de demander à 
Dieu, non qu'il lui en donne, mais quil leur préte longue vie. 

12) Cf. G. Funaioli, De Paulini Pellaei carminis ,,eucharisticos" fontibus, dans 
Le musée belge, t. IX (1905), p. 159—179. Bon nombre des rapprochements qu'il 
signale sont des rencontres de hasard. Naturellement, je n'exclus pourtant point 
que Paulin de Pella ait pu connaitre les oeuvres de Paulin de Nole et s'inspirer 
d'elles ici ou là, dans l'Eucharisticos. 

13) Le nom de l'auteur ne figure que sur le manuscrit, aujourd'hui perdu, 
d'aprés lequel Margarin de la Bigne publia l'édition princeps. Sur d'autres membres 
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rappelle le titre: Oratio s. Paulini et n'indique pas, en principe, un 
auteur différent. La lecture attentive du poéme est encore plus 
révélatrice. L'Eucharisticos, comme chacun sait, est un long poéme 
autobiographique, que l'auteur publie en 459, àgé de quatre vingt 
trois ans 14). A plusieurs reprises, Paulin de Pella, qui a beaucoup 
souffert des invasions barbares et vit désormais dans une sorte de 
dénüment, mentionne la magnifique ,,villa", qu'il habitait autrefois 
à Bordeaux et que les Wisigoths ont ruinée en 412/413; il rappelle 
avec regret quelle était la douceur de la vie gallo-romaine dans cette 
demeure paisible: 


PAULIN DE PELLA, Eucharisticos, v. 202—207 15): 
Quae (— quies) et mihi cara nimis semper fuit ingenioque 
congrua prima meo mediocria desideranti, 
proxima deliciis et ab ambitione remota, 
205 ut mihi compta DOMVS spatiosis aedibus ESSET 
et diuersa anni per tempora iugiter apta, 


mensa opulenta NITENS, plures iuuenesque MINISTRI...... 


Dans cette ,,villa", Paulin de Pella vivait entouré, non seulement 
de nombreux domestiques, mais d'affections familiales, notamment 
celles de sa femme et de ses enfants: 


Ibid., v. 457—460, p. 308: 
I cum mihi plena DOMVS CARIS affectibus esset 15bis) 


qui sibi seruari consuetam indicere curam 
posse uiderentur, filii, mater, socrus, uxor 
cum grege non minimo famularum quippe suarum 16). 


Paulin compare sa détresse actuelle avec l'abondance du temps 


de la famille d'Ausone, cf. Ch. Favez, Ausone et son petit-fils, dans R.E.L., 
t. XXI (1945), p. 174—179, et LIne famille gallo-romaine au IVe s., dans Museum 
Helveticum, t. I (1946), p. 118—131. 

14) Cf. Schanz, op. cif, t. IV, 2, p. 375—376. Je crois montrer dans mes 
Grandes invasions germaniques, histoire lifféraire (1 vol. sous presse chez Hachette) 
que le noyau central du poéeme fut écrit des l'an 455. 

19) Ed. G. Brandes, dans C. S. E. L, t. XVI, 1, p. 299. 

lSbis) Cf. v. 537, p. 311: ,,donec plena magis seruuis mansit DOMVS'". 

16) Qes enfants sont une fille (v. 326) et deux garcons (v. 459, 488, 498, 
508, 513). 
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de sa jeunesse; il se console en songeant à la vertu morale de 
l'épreuve: il était insensé, au temps de sa prospérité, de demander 
à Dieu qu'elle se prolongeàt; le Christ lui a envoyé tous ces malheurs 
pour son bien: 


Ibid., v. 431—442, p. 307: 

Sed bene si sapio, gratanda haec nunc mihi sors est, 
quae tibi conplacuit, multo potiora parante 
iam te, Christe, mihi, quam cum securior ipse 
placatum rebar nostris ADSISTERE uotis 

435 cum mihi LAETA DOMYVS magnis floreret abundans 
deliciis, nec pompa minor polleret honoris 
instructa obsequiis et turbis fulta clientum. 
Quae peritura cito illo me in tempore amasse 
nunc piget et tandem sensu meliore senescens 

440 utiliter subtracta mihi cognosco fuisse, 
amissis opibus terrenis atque caducis 
PERPETUO potius mansura ut quaerere nossem. 


Ces trois passages n'évoquentbils pas invinciblement la fin de 
lOratio de Paulin? 


PAULIN, Oratio, v. 15—19: 
ADSIT LAETA DOMYVS epulisque adludat inemptis 
uerna satur fidusque comes NITIDUSque MINISTER, 
morigera et coniunx CARAque ex coniuge nati. 
Moribus haec castis tribuit deus, hi sibi mores 
PERPETUAM spondent uentura in saecula uitam. 


Nous avons affaire à une retractatio, à la fois au sens littéraire 
et au sens religieux. Notons d'abord le retour des mémes mots ou 
groupes de mots: LAETA DOMYVS est repris une fois par LAETA 
DOMYVS, une fois par plena DOMVS, une fois par compta 
DOMYVS; ADSIT a son équivalent une fois dans desideranti ut 
ESSET, une fois dans rebar nostris ADSISTERE uotis; l'idée de la 
foule des esclaves et des clients reparait sous des formes variées: 
uerna..., comes..., MINISTER; plures MINISTRI; obsequiüs et 
£urbis ... clientum. Notons aussi l'allure brillante des repas servis 

3 
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par de nombreux domestiques; epulis ... uerna ... NITIDUSque 
MINISTER; mensa NITENS ... iusenesque MINISTRI (ce mot 
chaque fois en fin de vers). Parmi les étres chers (CARIS; CARA) 
qui remplissent la maison, sont mentionnés la femme et les enfants 
de Paulin (coniunx ... nati; filii ... uxor). 

S agit-il de simples clichés poétiques, que Paulin de Pella aurait 
pu emprunter à Paulin de Nole aussi bien qu'à Ausone 17)? Non pas. 
La retractatio littéraire s'accompagne d'une palinodie religieuse. 
Paulin de Pella prend soin de préciser qu'il se repent de ce temps 
de sa jeunesse ,oü, dans mon insouciance, je m'imaginais que la 
faveur du Christ répondait à mes voeux" (v. 434). Ce vers est une 
véritable référence à l'Oratio; il souligne que le LAETA DOMVS 
du v. 435 est bien une citation textuelle du passage oü Paulin 
demandait à Dieu de lui conserver les affections et le confort 
matériel de sa belle ,,villa". Paulin de Pella se rend maintenant 
compte de l'inconscience avec laquelle, dans ce poéme de jeunesse, 
il priait Dieu de prolonger indéfiniment les délices de sa vie 
seigneuriale 1?bis), 


L'identification du Paulin, auteur de l'Oratio, avec Paulin de 
Pella, auteur de l'Eucharisticos, me semble confirmée par les 
arguments suivants. 

D'abord un argument de vraisemblance. Il est tout naturel de 
penser que Paulin de Pella a écrit quantité de poémes avant 
l'Eucharisticos. Ce n'est pas à l'ge de 83 ans que l'on s'essaie à la 
poésie pour la premiére fois! 

De plus, nous avons vu que l' Oratio de Paulin doit beaucoup à 
l'Oratio d'Ausone, lauteur allant jusqu'à remployer, presque tel 
quel, un vers entier. Paulin de Pella, dans l'Eucharisticos, n'agit pas 
autrement; il remploie aussi un vers de l'Oratio d'Ausone: 


17) On trouve chez Ausone, Commemoratio professorum Burdigalensium, |, 
v. 33, p. 56, le groupe: mensa nitens. 

bis) Cette résignation du vieux Paulin de Pella n'est du reste qu'une facade; 
il lui arrive encore, par moments, de regretter que cette prospérité du temps de 
sa jeunesse ait été abolie si tót par les invasions barbares (Eucharisticos, 
v. 226—228, p. 300): Cuius uitae utinam nobis prolixior usus / concessus largo 
mansisset munere Christi, / persistente simul priscae quoque tempore pacis! 
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AUSONE, Oratio, v. 31, p. 5: 

DA, pater, inuictam CONTRA OMNIA crimina MENTEM. 
PAULIN DE PELLA, Eucharisticos, v. 602, p. 314: 

DA, precor, intrepidam CONTRA OMNIA tristia MENTEM. 


D'autre part, la pensée, l'expression et la forme métrique sont 
souvent voisines dans l'Oratio de Paulin et dans l'Eucharisticos, 
comme le montrent les paralléles ci-dessous: 


PAULIN, Oratio, v. 1—3, p. 3: 
OMNIPOTENS genitor, rerum CVI SVMMA POTESTAS, !"ter) 
exaudi si iusta PRECOR: ne sit mihi tristis 
ula dies, PLACIDAM nox nulla rumpat QVIETEM. 
PAULIN DE PELLA, Eucharisticos: 
v. 4, p. 291: Te, deus OMNIPOTENS, PLACIDVS mihi, 
DEPRECOR, adsis. 
v. 519, p. 311: ... deus alme, subest CVI SVMMA POTESTAS. 
v. 200—201, p. 299: ... mihi fida paraui 
otia, priuatae post inpendenda QVIETI. 


PAULIN, Oratio, v. 4: 
nec placeant ALIENA mihi, quin et MEA prosint 
supplicibus. 
PAULIN DE PELLA, Eucharisticos, v. 562, p. 312: 
... tam tuto ALIENA ut NOSTRA putemus, 
quam nos NOSTRA ALIIS debemus participanda. 


PAULIN, Oratio: 

v. 8: mens contenta suo nec turpi dedita lucro 

v. 13: non ... funere crescam. 
PAULIN DE PELLA, Eucharisticos: 

v. 202—203, p. 299: ... ingenioque 
congrua prima meo rnediocria desideranti 

v. 213—215: nec tamen his ipsis attentior amplificandis 


Mter) Hartel, qui place la virgule aprés rerum, ponctue mal ce vers, sürement 
imité de Virg., Aen. X, 100: ,,tum pater omnipotens, rerum cui summa potestas ': 
La lecon summa, au lieu de prima (M), est attestée par le Palatinus et par 
Macrobe et Donat. 
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quam conseruandis studiosior et neque census 
augendi cupidus nimis aut ambitor honorum 18). 


. PAULIN, Oratio: 

v. 9—10: uincat corporeas casto bene conscia lecto 
INLECEBRAS... 

v. 18—19: Moribus haec castis tribuit deus, hi sibi mores 
perpetuam spondent VENTURA IN saecula uitam. 
PAULIN DE PELLA, EFucharisticos, v. 98—99, p. 295: 

carnis ut INLECEBRIS breuiter praesentibus expers 

aeternos caperem VENTVRO IN tempore fructus. 
Ces rapprochements sont d'autant plus significatifs, qu'on n'a 

jamais pu en déceler un seul entre l'Oratio de Paulin et les Carmina 


de Paulin de Nole. 


* N * 

En résumé, la pensée et le style de l'Oratio et de l'Eucharisticos 
attestent un méme auteur. Mais surtout, la situation matérielle et 
l'état d'esprit du Paulin, auteur de l'Oratio, correspondent en tous 
points avec ce que l'Eucharisticos nous apprend sur la jeunesse de 
Paulin de Pella. Il vivait dans une maisonnée nombreuse et opulente, 
entouré de sa femme, de ses enfants, de ses clients, de ses domesti- 
ques. Plusieurs passages de l'Eucharisticos se présentent comme une 
retractatio de la priére de jeunesse. Instruit par des épreuves dou- 
loureuses: perte de ses biens, décés de sa femme et de ses fils 19), 
Paulin de Pella a appris entre temps à mépriser la prospérité 
terrestre; devenu ascéte, il a fait des progrés vers la vie parfaite. 
Il signale lui-méme combien les demandes présentées à Dieu dans 
son Oratio, quand il était jeune, lui paraissent maintenant mesquines 
et inconvenantes: belle présomption d'un esprit sans maturité, qui 
croyait pouvoir intéresser le ciel à sa réussite temporelle! 

On comprend sans peine, si l'Oratio est l'oeuvre du jeune Paulin 
de Pella, petit-fils d'Ausone, qu'elle ne figure pas dans les manuscrits 
qui contiennent exclusivement des oeuvres de Paulin de Nole et 


.38) Ces vers et en particulier le mot conseruandis me semblent confirmer, au 
cas oü l'on admet l'identification des deux Paulin, l'interprétation que j'ai proposée 
du v. 17 contre celle de M. Fabre, ci-dessus, n. 6. 

19) Cf. Eucharisticos, v. 493, 509, 515. 
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qu'elle ait été transmise au milieu des papiers de famille d'Ausone. 
Par une erreur qui date peut-étre du jour oü ces papiers épars furent 
réunis en collection 29), le Paulin, auteur de l'Oratio, fut confondu 
avec l'llustre disciple d'Ausone: Paulin de Nole, dont plusieurs 
poémes apparaissaient mélangés à la correspondance de son maitre. 
Cette erreur s'est transmise pieusement jusqu'à nos jours, sans que 
personne ait décelé la confusion. Il n'est peut-étre pas trop tard pour 
tenter de remettre les choses au point. 


?0) Le De dubiis nominibus, traité grammatical anonyme, postérieur au milieu 
du VIIe s, cite sous le nom de Paulin le v. 10 de notre Oratio: ,.Iocus generis 
masculini, ut Paulinus: ,inlecebras turpesque iocos" (éd. H. Keil, Grammatici 
latini, Leipzig, 1868, t. V, p. 581, 17). Le grammairien parait avoir eu à sa 
disposition un archétype du Vossianus (cf. R. Peiper, Die handschriftliche Lleber- 
lieferung des Ausonius, dans Jahrbücher für klassische Philologie, Suppl. XI, 
Leipzig, 1880, p. 296) et prendre déjà notre Orafio pour une oeuvre de Paulin 
de Nole, dont il cite six fois le carm, XVII. On remarquera en outre deux 
références à ,,Paulinus", non identifiées, p. 571, 17: ,arbor generis feminini, ut 
Paulinus: erit ut arbor quae propinqua flumini" et p. 594, 7: ,zelus generis 
masculini, ut Paulinus: zelus discrepat atrox"; p. 579, 3, 582, 27, 589, 6, trois 
références à Ausone, non identifiées. Beaucoup des oeuvres contenues dans cette 
collection ont dà se perdre, Schenkl, éditeur d'Ausone, a bien montré (p. XXXIX) 
que la collection du Vossianus, sous sa forme actuelle, était un remaniement 
carolingien. 


Clamart, 4, rue du Sud. 


QUELQUES OBSERVATIONS LINGUISTIQUES A 
PROPOS DE LA NOUVELLE VERSION LATINE 
DU PSAUTIER !) 


PAR 
CHRISTINE MOHRMANN 


La nouvelle version latine du psautier qui a paru par les soins des 
professeurs de l'Institut Biblique de Rome est une oeuvre qui, à 
plusieurs égards, est digne de l'admiration du monde scientifique 2). 
En premier lieu le texte a été reconstruit avec beaucoup de soin et 
beaucoup de perspicacité, de sorte que la plupart des passages 
corrompus, parfois obscures et énigmatiques, du vieux psautier 
gallican ont subi une revision qui les rend perspicaces et intelligibles. 
Puis, cette nouvelle version fait ressortir d'une maniére heureuse 
la couleur locale de ces chants sacrés, tandis que le fond historique 
et ethnologique des psaumes se dessine d'une maniére parfois sur- 
prenante. Du point de vue stylistique il faut signaler la reconstruction 
— parfois trés heureuse — du parallélisme structural des psaumes 
qui évoque d'une maniére suggestive la monumentalité du texte 
sacré. Mais la tàche la plus délicate devant laquelle les traducteurs 
se trouvaient placés, c'était celle de trouver une forme linguistique 
adéquate qui, tout en faisant justice au sens exact des psaumes et 
tout en restituant à la priére de l'Église sa pleine vérité, tiendrait 
compte de la tradition séculaire de la langue latine telle qu'elle se 
manifeste dans l'Église de l'occident. Aussi c'est à bon droit que les 
traducteurs ont mis beaucoup de soin à la forme linguistique et 
stylistique de leur version. Le compte-rendu que le R. P. Bea nous 


1) Liber Psalmorum cum Canticis Breviarii Romani, Nova e textibus primigeniis 
interpretatio latina cum notis criticis et exegeticis, cura Professorum Pontificii 
Instituti Biblici edita. Editio altera, Romae 1945. 

?) Cette nouvelle version latine a été préparée en vue de son adoption par 
l'Église Catholique comme texte de sa psalmadie. Le Motu proprio ,,In quotidianis 
precibus" du 24 mars 1945 (Acta Apostolicae Sedis 37, 1945, p. 65 ss.) autorise 
la récitation tant publique que privée du nouveau texte, mais il ne limpose pas. 
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a donné des méthodes qui ont été suivies par les savants de l'Institut 
Biblique prouve clairement qu'il s'est bien réalisé l'importance du 
probléme linguistique 3). Cependant, il me semble qu'on n'ait pas 
complétement réussi à donner à la nouvelle version une forme 
linguistique qui puisse satisfaire ceux qui sont susceptibles aux 
traditions linguistiques de la chrétienté occidentale. Et parce que les 
savants traducteurs eux-mémes sollicitent dans leur préface des 
observations non seulement sur les notes exégétiques et critiques 
mais aussi sur la traduction elle-méme, je voudrais faire ici quelques 
observations d'ordre purement linguistique, qui — méme en ce 
moment —- pourraient étre utiles. Je m'appuie sur des données 
linguistiques que j'ai recueillies pendant bien des années pour mes 
études sur la latinité des chrétiens. 


* * 
* 


En premier lieu il faut poser nettement la question de la forme 
linguistique requise pour une version latine du psautier. Quelles 
sont les normes qu'il faut suivre en traduisant le texte du psautier 
en latin? Le R. P. Bea s'est bien posé cette question et dans l'article 
que j'ai cité il signale une grande diversité de vues sur ce probléme: 
»Le opinioni espresse negli ultimi decenni in proposito erano state 
abbastanza divergenti. C'era chi perorava con zelo la causa del 
latino ecclesiastico, come p. es il Herkenne il quale, per ragioni 
storiche, preferirebbe il latino volgare usato dai Cristiani dei primi 
secoli; dello stesso parere é il Coppens il quale dice: 'La fedeltà 
verso il testo greco-latino che noi preconizziamo, ci impedirà d'intro- 
durre nel Salterio delle correzioni del vocabolario, della grammatica 
e dello stile che non avrebbero altro scopo che di vestire i Salmi di 
una lingua latina piü castigata, che si avvicini all'ideale classico, sia 
degli antichi sia degli umanisti. Altri invece inclinavano verso un 
latino piü scelto, piü classico." Et le R. P. Bea poursuit: ,|Una 
traduzione latina dei Salmi che, salvo espressioni strettamente 
cristiane, si attenga al vocabolario, alla grammatica e allo stile di 
quel migliore periodo della latinità, dà, senza dubio, piü sicura 
garanzia di essere compresa e debitamente stimata che una versione 


3) Voir Agostino Bea S.L, La nuova Traduzione Latina del Salterio, Origine 
e Spirito, Biblica 26 (1945), p. 203 ss. Comp. aussi: Bea, The New Psalter: its 
Origin and Spirit, The Catholic Biblical Quarterly 8 (1946), p. 4 ss. 
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che contenga molti elementi propri del latino volgare e posteriore" 4). 
Il] me semble que ni Herkenne, ni Coppens n'aient vu le probléme 
d'une maniére tout à fait claire. Or, quand on parle du latin vulgaire 
des chrétiens des premiers siécles, je dois faire l'observation que — 
quoique le latin chrétien ait emprunté bien des éléments à la langue 
vulgaire — on peut signaler dés les temps les plus anciens l'existence 
d'une langue de culture à cóté d'une langue vulgaire des chrétiens. 
Il suffit de penser à la langue — tres artificielle et peu populaire — 
de Tertullien, à la langue culturelle de l'Octavius de Minucius Felix 
ou à la langue fine et bien ciselée de saint Cyprien, pour se réaliser 
que les chrétiens des premiers siécles ne se sont pas bornés à 
l'usage vulgaire du latin comme nous le trouvons dans les versions 
de la bible les plus anciennes. D'autre part, quand Coppens rejette 
un certain classicisme à cause du caractére linguistique des anciennes 
versions de la bible, il ne touche pas à l'essentiel du probléme. Et 
enfin: quand le R. P. Bea fait une distinction entre les expressions 
d'un caractére strictement chrétien (espressioni strettamente 
cristiane") lesquelles ne pourraient pas étre évitées, et un vocabulaire, 
une grammaire et un style qui se conforment aux traditions de la 
»période meilleure" du latin, éléments qu'on pourrait adopter, il 
semble méconnaitre non seulement la complexité de l'idiome des 
chrétiens, mais aussi — ce qui est plus — l'unité indivisible de cet 
idiome quiestun vrai systé me linguistique bien développé 
auquel on ne saurait pas appliquer un éclectisme inspiré par un 
certain classicisme 5). 

Si l'on veut arriver à une conception nette du probléme posé, il 
faudra se réaliser d'abord les origines et l'évolution du latin des 
chrétiens. Car en tout cas on sera d'accord qu'il faudra chercher 
la solution de notre probléme dans la sphére de la latinité chrétienne. 
On sera d'accord que le latin des chrétiens — dans une forme 
quelconque — devra étre l'instrument linguistique d'une version du 
psautier. L'usage du latin classique de Cicéron ne serait pas seule- 
ment un anachronisme inoui, mais il rencontrerait aussi des diffi- 
cultés pratiques insurmontables. Et ce serait la méme chose pour 
l'usage du latin profane des premiers siécles de l'empire. 


1) Biblica 26, p. 221. 
35) Sur lintelligibilité du texte qui défendrait un certain classicisme, v. la suite 
de cet article dans le numéro prochain des Vigiliae Christianae. 
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Il faudra donc que nous nous rendions compte de la nature du 
phénoméne de la christianisation de la langue latine; il faut que 
nous nous réalisions ce que c'est que ce latin baptisé dont nous 
trouvons les premiers symptómes dans nos textes latins chrétiens 
les plus anciens et que nous pouvons suivre dans son évolution à 
travers les siécles jusqu'à l'époque romane. 


* z * 

On sait que la différenciation de la société romaine, provoquée 
par le christianisme a effectué une différenciation linguistique qui a 
donné naissance à une langue spéciale des chrétiens 9). Cette 
différenciation linguistique se manifeste de maniéres diverses. 
Nous pouvons signaler aussi bien une influence directe exercée 
par le christianisme sur la langue latine qu'une influence indi- 
recte). L'influence directe, qui est plus évidente à premiére vue, 
mais qui, d'un point de vue linguistique, est moins essentielle que 
l'influence indirecte, se manifeste surtout dans des changements du 
vocabulaire et du sens des mots. La doctrine chrétienne introduisait 
beaucoup d'idées nouvelles, qui devaient étre exprimées dans la 
langue. Pour ces idées on pourrait créer des termes latins nouveaux. 
C'est ainsi que des mots spécifiquement chrétiens, désignant des 
idées et des institutions chrétiennes ont été créés, comme: mediator, 
salvator, regeneratio et d'innombrables autres termes. On pourrait 
aussi emprunter des éléments à d'autres langues et au commencement 
beaucoup de mots, désignant des idées spécifiquement chrétiennes 
ont été empruntés au grec et parfois à lhhébreu. Bon nombre 
d'emprunts grecs d'un caractére plus ou moins technique ont été 
introduits de cette maniére dans le latin. C'étaient des mots 
comme evangelium, ecclesia, apostolus et tant d'autres. On peut 
aussi signaler un nombre restreint de mots hébreux comme pascha, 
gehenna etc. et enfin des transpositions grecques de mots hébreux 


$) Pour la signification exacte du terme ,langue spéciale" comp. Vig. Christ. I 
(1947), p. 1 ss. 

7) Comp. pour des données bibliographiques Vig. Christ. I (1947), p. 3. 
On pourrait ajouter actuellement: Christine Mohrmann, Quelques traits caracté- 
ristiques du latin des chrétiens, Miscellanea Giovanni: Mercati I (Città del 
Vaticano 1946), p. 437 ss. 
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comme angelus. L'influence chrétienne se manifeste aussi par un 
déplacement de sens. La langue commune offrait un point de départ 
et par une évolution graduelle on aboutit à une modification de sens 
dans la langue spéciale des chrétiens. Pendant les premiers siécles 
du christianisme le nombre des déplacements de sens est beaucoup 
plus grand que celui des néologismes lexicologiques directs (y 
compris les emprunts). Mais si la langue des chrétiens s'était seule- 
ment distinguée par des noms et des expressions désignant des idées 
spécifiquement chrétiennes, on n'aurait pas le droit de parler d'une 
langue spéciale proprement dite. Bien plus intéressants et plus 
concluants sont les faits linguistiques qui de par leur nature ne sont 
pas associés au christianisme, mais qui néanmoins se rencontrent 
exclusivement dans les textes chrétiens. C'est ici que nous avons 
affaire à une influence indirecte exercée par le christianisme sur la 
langue. Et ce sont surtout ces faits linguistiques qui nous donnent 
le droit de parler d'une langue spéciale des chrétiens, parce qu'ils 
sont les témoins irréfutables d'une différenciation sociale opérant 
une différenciation linguistique. Dés les premiers siécles du christi- 
anisme on peut signaler dans la langue des chrétiens de nombreux 
néologismes de nature lexicologique aussi bien que syntaxique, qui 
ne sont pas en rapport direct avec l'idéologie chrétienne. En ce qui 
concerne le vocabulaire, on a créé pendant les premiers siécles 
beaucoup plus de mots qui n'ont pas un sens spécifiquement chrétien 
qu'on en ait forgé de mots nouveaux pour des idées ou des choses 
chrétiennes. Il résulte d'une enquéte que j'ai faite sur le vocabulaire 
chrétien des trois premiers siécles de notre ére que le nombre des 
néologismes qui ne sont pas en relation directe avec le christianisme 
est deux fois plus grand que celui des mots désignant des idées 
chrétiennes. Pendant les premiers siécles quelques centaines de ces 
mots chrétiens indirects ont été forgés, de sorte qu'on peut parler 
d'un renouvellement partiel du vocabulaire dans les cercles chrétiens. 

La plupart de ces néologismes sont des dérivés et on peut signaler 
une préférence pour certains types de dérivation. Le plus souvent 
on reste d'ailleurs fidéle aux principes traditionnels de renouvelle- 
ment de la langue latine. C'est avec une prédilection surprenante 
qu'on crée des substantifs en -tor comme: cooperator, [fornicator, 
transgressor, resuscitator, exterminator, qu'on forge des noms en 
-tio comme: exspoliatio, incorruptio, supplantatio, tribulatio et des 
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adjectifs en -bilis comme corruptibilis, passibilis, agnoscibilis. On 
crée des verbes en -ficare avec un sens causatif: clarificare, morti- 
ficare, honorificare etc. Ce dernier type de formation est d'ailleurs 
assez , révolutionnaire" 8). 

L'influence de l'idéologie et de la vie chrétiennes ne s'est pas 
limitée à la lexicologie et à la sémasiologie, c'est aussi dans le 
domaine de la syntaxe que nous pouvons signaler des tendances 
spéciales. Ici encore le parler des chrétiens s'appuie le plus souvent 
sur les tendances générales de la langue, qui, dans la société des 
chrétiens, ont abouti à une évolution spéciale. C'est ainsi qu'on 
peut signaler p. ex. de bonne heure une prédilection pour l'usage 
des adjectifs d'appartenance au lieu du génitif, une tendance à 
l'usage de certaines constructions elliptiques ou brachylogiques, des 
usages spéciaux du nominatif, du génitif etc. Des constructions 
syntaxiques spéciales se sont développées souvent sous l'influence 
stimulante d'exemples grecs ou hébreux. Il en est ainsi pour l'usage 
fréquent de l'interrogation indirecte avec la particule si et (le plus 
souvent) avec l'indicatif et également pour l'usage fréquent de 
l'infinitif final etc. ?). 

En ce qui concerne le caractére général de cet idiome il faut 
signaler une certaine prédilection pour les formations et les con- 
structions de la langue vulgaire: le normativisme rigoureux qui se 
fait jour dans la langue de culture profane et qui — pendant bien 


des siécles — a enrayé l'évolution spontanée de la langue, a dá 
faire place à une certaine spontanéité qui — avec un mépris non 
déguisé pour les régles rigoureuses de l'école — puise dans les 


riches sources de la langue populaire. Ces éléments de la langue 
populaire deviennent des éléments constructifs et essentiels de la 
langue chrétienne dans sa totalité et nous les trouvons aussi bien 
dans les textes chrétiens d'une langue culturelle que dans ceux qui 
se rangent parmi les documents de la langue populaire des chrétiens. 

On voit combien le latin des chrétiens était un phénoméne com- 
plexe qui s'est développé graduellement. On peut dire qu'au 
troisiéme siécle il existait déjà une langue spéciale des chrétiens, 


8) Pour des données plus complétes sur les christianismes indirects comp. Misc. 
Mercati I, p. 449 ss. 
9) Pour des données plus complétes comp. Misc. Mercati I, p. 451 ss. et 463 ss. 
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qui se distinguait nettement de la langue commune et qui reste 
toujours en mouvement, tout en se différenciant de plus en plus. 
Dans le cadre de la langue courante des chrétiens s'est développé 
le latin ecclésiastique proprement dit, qui est la langue de l'église 
comme nous la rencontrons dans les versions de la bible, dans les 
monuments liturgiques, dans les documents officiels de l'église etc. 
Cette langue a obtenu à la longue un certain caractére hiératique et 
une fois formée elle est conservatrice. Par la voie des versions de la 
bible elle a subi, dés les premiers siécles, une influence étrangére 
assez grande. Par suite de son caractére conservateur beaucoup de 
vulgarismes des premiers siécles s'y sont maintenus, mais le caractére 
vulgaire de ces éléments s'efface de plus en plus et finalement ils 
sont devenus des éléments réguliers et fixes de la langue tradition- 
nelle et officielle de l'église. On peut observer une interaction 
constante entre la langue courante des chrétiens et le latin de 
l'église, de sorte que le latin ecclésiastique puise dans la langue 
courante, mais que d'autre part la langue courante s'enrichit de 
beaucoup d'éléments qui sont propres à la langue de l'église 19). 
Dans les cercles des chrétiens on s'est bien rendu compte de 
l'existence de cet idiome spécial de l'église. Aussi saint Augustin 
parle déjà de la consuetudo scripturarum nostrarum (Serm. 46, 12, 
28), comme je l'ai signalé Vig. Christ. I, p. 5. D'autre part il appert 
du traité augustinien intitulé: Locutiones in Heptateuchum que 
lévéque d'Hippone, tout en étant conscient des particularités du 
latin biblique, ne le considérait pas encore comme un complexe 
linguistique fixe et consacré par lusage!!). Mais cent ans plus 
tard Cassiodore sera bien conscient du caractére hiératique de la 
langue de l'église. Pour lui, les expressions et les tournures spécifi- 
ques de la langue biblique seront des éléments consacrés par l'esage, 
qui se distinguent trés nettement de la langue courante: /diomata . 
legis divinae dicuntur propriae locutiones, quas communis usus non 
habere cognoscitur (Inst. div. litt. 15). M. Süss a fait l'observation 
exacte qu'ici nous avons affaire à une innovation: ,,In der verhàlt- 
nismássig kurzen Zeit eines Jahrhunderts seit Augustin ist den lat. 


10) Comp. pour cette interaction Mohrmann, Rev. des Ét. lat. 11 (1933), 
p. 519 ss. 

11) Comp. W. Süss, Studien zur lateinischen Bibel I, Augustins Locutiones 
und das Problem der Lateinischen Bibelsprache, T'artu 1933, passim. 
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Bibeltexten gegenüber ein ganz neues Gefühl entstanden: ihre 
Sprache hat an sich den Charakter des Feierlichen, Hieratischen 
angenommen" 12). C'est le respect du caractére hiératique de la 
langue biblique qui a inspiré à Cassiodore les admonitions suivantes, 
adressées aux copistes des textes sacrés: idiomata scripturae divinae 
nulla praesumptione temeretis, ne cum ad intellectum communem, 
quae dicta sunt, trahere cupitis (quod absit), caelestium verborum 
puritas dissipetur. Et puis: maneat ubique incorrupta locutio, quae 
Deo placuisse cognoscitur, ita ut fulgore suo niteat, non humano 
desiderio carpenda subiaceat. Haec enim et simplices suaviter instruit 


et doctos pro sua reverentia decenter delectat (Inst. div. litt. 15). 
* * 
* 


Aprés cet exposé forcément sommaire il sera évident qu'une 
traduction latine du psautier ne pourrait pas se détàcher de la 
tradition du latin des chrétiens. Ce latin baptisé qui est le fruit mür 
d'une tradition chrétienne séculaire est l'interpréte naturel des textes 
sacrés. On pourrait discuter certains détails, comme l'intensité 
requise de l'apport vulgaire, mais on ne saurait pas négliger l'idiome 
chrétien comme tel, dans toute sa complexité. On ne saurait éliminer 
ni les christianismes directs, lexicologiques et sémasiologiques, ni 
les christianismes indirects, soient ils d'ordre lexicologique ou syn- 
taxique 13). Si l'on négligeait l'idiome des chrétiens, on placerait le 
texte sacré hors de toute la tradition chrétienne, spirituelle et 
intellectuelle; on lisolerait et on effectuerait une rupture entre les 
textes bibliques d'une part et toute la littérature latine de l'ancienne 
église aussi bien que les anciens textes liturgiques d'autre part. 

Dans l'ensemble de la latinité chrétienne se serait en premier lieu 
le latin ecclésiastique qui devrait servir de norme. Or, je suis d'avis 
quil ne faudrait pas penser au latin ecclésiastique des premiers 
siécles, tel qu'il se présente dans la Vetus Latina 14), mais plutót au 


12) Süss, O.c. p. 31. 

13) Sur cette terminologie, forgée par Mgr. Schrijnen, comp. Schrijnen, 
Charakteristik des altchristlichen Latein (Latinitas Christianorum primaeva I), 
Nijmegen 1932, p. 13 ss. 

143) Le latin de la Vetus Latina présente un latin chrétien qui est encore dans 
les premiéres phases de son évolution. Dans le Psalterium Gallicanum beaucoup de 
ces éléments du latin des chrétiens primitif se sont maintenus, comme il appert 
p. ex. de l'usage de beaucoup d'emprunts qui n'ont pas encore adopté le sens 
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latin de l'église bien évolué de la fin du quatriéme et du cinquiéme 
siécle, au latin comme il se présente p. ex. dans la traduction hiéro- 
nymienne de la Genése 15), dans maint texte liturgique ancien et 
aussi dans les oeuvres exégétiques d'un saint Augustin et d'un saint 
Jéróme. 

M'appuyant sur ces observations d'ordre théorique je voudrais 
discuter quelques cas spéciaux qu'on pourrait considérer comme 
exemplaires et qui se rapportent à la lexicologie et à la sémasiologie 
aussi bien qu'à la syntaxe. 


* * 
* 


Jai déjà fait observer à quel degré le vocabulaire du latin des 
chrétiens s'est différencié de celui de la langue profane. Il a été 
enrichi aussi bien par des emprunts que par des néologismes latins. 
Ces emprunts ont obtenu, pour une large part, un sens techni- 
que qui les range parmi les christianismes directs. Mais ce sens 
technique ne s'est pas fixé tout de suite. Aussi nous trouvons dans 
les versions bibliques les plus anciennes bon nombre d'emprunts, 
qui n'ont pas encore le sens technique qu'ils auront plus tard. Des 
mots comme ecclesia, synagoga, christus, diabolus, episcopatus, 
angelus qui seront un jour de vrais termes techniques de l'idiome 
des chrétiens, figurent dans les versions les plus anciennes comme 
des traductions littérales du grec sans signification spéciale. Beau- 
coup de ces emprunts, qui témoignent d'un certain mécanisme de la 
part des traducteurs, se rencontrent dans le psautier gallican et on 
peut les considérer comme autant de traces d'une phase primitive du 
latin des chrétiens. Aussi c'est à bon droit que les traducteurs 
modernes du psautier ne se sont pas adaptés à cet usage d'une phase 


15) ]e ne pourrais étre d'accord avec le R. P. Bea, quand il dit, à la p. 221 
de son article paru dans Biblica, cité plus haut: ,le parti della Volgata che 
S. Girolamo ha tradotte piü accuratamente dall'ebraico, come p. es. la Genesi, 
sono di un idioma latino non molto lontano dalla lingua classica". Le Latin de la 
version hiéronymienne de la Genése n'est certainement pas vulgaire, mais il est 
trés loin de l'usage classique et les éléments chrétiens n'y manquent pas. On y 
trouve des tournures comme benedicere c. acc., confiteri c. dat. (— laudare). 
On y trouve l'emploi des phrases subordonnées avec quod au lieu du acc. c. inf., 
de in instrumental, de linterrogation indirecte avec si, des verba dicendi avec ad. 
On y rencontre des christianisnes comme: abyssus, sanctificare, magnificare 
etc. etc.. 
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primitive et transitoire de l'idiome des chrétiens et qu'on n'a pas 
introduit dans le texte du psautier ecclesia dans le sens de coetus, 
ni angelus dans le sens de minister 196), ni christus dans celui de 
unctus, ni diabolus dans celui de accusator. 

Un emprunt qui n'a jamais eu de signification technique et qu'on 
peut ranger parmi les christianismes indirects c'est le sub- 
stantif abyssus. C'est un de ces mots qui, de par leur caractére 
biblique, ont obtenu de bonne heure une nuance solennelle et pres- 
que sacrée 17). Aussi abyssus se rencontre hors de la bible surtout 
dans la poésie chrétienne, méme dans la poésie traditionnelle, qui 
évite d'ordinaire les expressions de la langue courante des chrétiens. 
Abygyssus se trouve e.a. à plusieurs reprises chez Prudence et dans 
les chants de saint Paulin de Nole. Saint Augustin l'emploie e.a. 
dans lexorde — d'un ton trés élevé — du dixiéme livre de ses 
Confessions (10, 2, 2). Saint Jéróme l'emploie à plusieurs reprises 
dans son Psalterium iuxta Hebraeos aussi bien que dans sa tra- 
duction de la Genése (1, 2; 7, 11; 8, 2). Le mot figure aussi dans 
ses lettres, comp. p. ex. la préface de epist. 120. Abyssus est 
un de ces emprunts qui ont obtenu une valeur affective trés par- 
ticuliéere dans l'idiome des chrétiens, il s'harmonise parfaitement 
avec le ton et l'atmosphére des psaumes et son élimination serait 
un vrai appauvrissement de la langue biblique 18). 

Tandis que abyssus appartient surtout à la langue biblique et 
poétique, le christianisme indirect tribulatio, transposition 
populaire du gr. ó4íyic, a été usuel dans la langue courante et son 
histoire est bien exemplaire pour beaucoup de néologismes de la 
langue des chrétiens. Le terme désigne aussi bien la tribulation 
matérielle que spirituelle. C'est un mot qui se trouve trés souvent 
dans le Psalterium Gallicanum. Saint Jéróme le remplace parfois 
dans sa traduction iuxta Hebraeos, soit par angustia, soit par 


16) Ps. 137, 1 angelus a déjà son sens technique et c'est à bon droit qu'on a. 
traduit: in conspectu angelorum psallam tibi. 

17) Pour le sens de cet emprunt comp. Mohrmann, Die altchristliche Sonder- 
sprache in den Sermones des hl. Augustin I (Latinitas Christianorum Primaeva. 
III), Nijmegen 1932, p. 164 s. 

18) Comp. Ps. 35, 7: iudicia tua sicu£ mare profundum; 41, 8: gurges gurgitenr 
vocat; /0, 20: de profundis terrae; 106, 26: usque ad ima; 134, 6: in omnibus: 
profundis aquarum; 148, 7: profunda maris. 
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a[[lictio (9, 10; 9B (10), 1; 24 (25), 24; 33 (34), 5; 43, (44), 25; 
142 (143), 11), mais le plus souvent il le maintient et il l'emploie 
sans scrupule dans sa traduction de la Genése. L'évolution linguisti- 
que lui a bien donné raison, car fribulatio est rentré dans la langue 
culturelle des chrétiens, comme il appert e.a. de la grande fréquence 
de ce mot dans les livres de Civitate Dei de saint Augustin et dans 
les oeuvres de saint Paulin de Nole. Excepté quelques cas spéciaux 
oü fribulatio a un sens plus ou moins spirituel, comme ps. 36, 39; 
53, 9; 70, 20, les traducteurs modernes ont évité ce mot, qui se 
rencontre tant de fois dans les versions anciennes et hiéronymien- 
nes 19). C'est dommage, car nous avons affaire à un des mots les 
plus caractéristiques de lidiome des chrétiens, qui, avec le verbe 
tribulare, appartenait à ce groupe des christianismes indirects, qui 
constituaient le noyau le plus ancien de l'diome chrétien et qui se 
sont maintenus pendant les siécles. L'histoire de ce mot nous montre 
d'une maniére trés claire, comment une formation populaire, une 
fois adoptée par la langue, peut perdre sa nuance vulgaire et peut 
devenir un élément constructif de la langue dans sa totalité. C'est 
pourquoi il faut étre extrémement prudent quand on veut éliminer 
des mots d'origine vulgaire. Il faut se demander toujours, si ces 
mots ne sont pas passés à la langue courante et s'ils n'ont pas 
perdu leur caractére vulgaire. 

Il me semble trés probable que le verbe supplantare est passé 
d'une maniére semblable de la langue populaire à la langue commune 
des chrétiens. Ce mot pittoresque de la langue vulgaire a donné 
la vie à deux christianismes indirects, à savoir les substantifs sup- 
plantatio et supplantator. La productivité du verbe nous fait déjà 
Soupgconner qu'il était assez répandu, mais quand nous voyons que 
supplantatio se rencontre chez saint Ambroise et chez d'autres 
auteurs de langue cultivée et que supplantator se trouve chez saint 
Hilaire de Poitiers, chez Optat, chez saint Ambroise et chez beau- 
coup d'autres 29), il appert que ce mot vulgaire a pénétré dans la 
langue cultivée. 

Un autre mot trés exemplaire pour la formation et l'évolution de 
la langue chrétienneest le calque linguistique, trés usuel, 


19) Comp. Bea, o.c. p. 223 s. 
20) V. Mohrmann, Altchristliche Sondersprache I, p. 208 s. 
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magnalia, transposition du gr. ueya4&a et création de la premiere 
heure, qui s'est maintenue pendant les siécles. Depuis l'Itala jusqu'à 
Isidore on le trouve réguliérement. C'est un. de ces mots qui ont 
été créés par les chrétiens, parce que l'équivalent de la langue pro- 
fane était sujet à des associations paiennes. Comme les chrétiens 
empruntaient prophefa parce que vates et fatidicus évoquaient des 
associations paiennes, ils créaient magnalia parce que portentum et 
prodigium étaient liés aux superstitions paiennes. Aussi la traduction 
de ps. 105, 21: qui fecit portenta in Aegypto me semble peu 
heureuse. Ici encore saint Jéróme maintient dans son psautier, traduit 
directement sur l'hébreu, la traduction magnalia qu'il avait trouvée 
dans le Psalterium Gallicanum. 

Dans un essai sur le vocabulaire du psautier, quelque sommaire 
qu'il soit, on ne saurait passer sous silence confiteri et confessio avec 
le sens de ,.louer Dieu", deux mots qui sont trés caractéristiques 
pour la langue biblique. Selon le R. P. Bea, o.c.p. 224, confiteri se 
trouve 65 fois dans le psautier gallican, tandis que confessio s'y 
trouve 8 fois. Confiteri est une transposition de é£ouoloyeioDat 
qui se trouve réguliérement dans les Septante et qui est à son tour 
une traduction littérale de l'hébreu hódá(h). On sait que ce terme 
signifiait en méme temps ,,confesser (ses péchés)" et ,,.louer (Dieu) 
et c'est donc à l'hébreu que confiteri doit son sens double de 
confessio peccatorum et confessio laudis ?1). 

Confiteri avec le sens de ,|louer" n'était pas usuel dans la langue 
courante des chrétiens, mais il appartenait — comme abyssus et tant 
d'autres mots — au latin biblique ?2). Les traducteurs modernes du 
psautier l'ont remplacé par laudare, celebrare, gratias agere et pour 
cette élimination ils s'en rapportent surtout à une série de textes de 
saint Augustin, d'oü se révéle que, pour les auditeurs des sermons 
de saint Augustin, le sens de ,,confesser ses péchés" dominait telle- 
ment, quils se frappaient la poitrine aussitót qu'ils entendaient 
les mots confiteri et confessio. Cependant, dans tous les textes cités 
saint Augustin met en lumiére que ce confiteri est un mot usuel de 


71) Je ne parle pas ici de la troisiéme signification de ce verbe, celle de 
»,Confesser sa foi", qui était trés usuelle aux temps des persécutions et qui reste 
vivante, mais qui ne se trouve pas dans les psaumes. 

?2) Comp. Misc. Mercati I, p. 447 s. 
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l'écriture sainte et que c'est un symptóme d'un manque d'érudition 
si l'on n'est pas au courant de l'usage biblique: confessio autem vel 
laudis eius ?3) est, vel peccatorum nostrorum. Et illa quidem confessio, 
qua peccata nostra Deo confitemur, omnibus nota est; ita ut hanc 
solam dici confessionem in scripturis sanctis minus erudita 
existimet multitudo: nam ubi hoc verbum lectoris ore sonuerit, 
continuo sfrepitus pius pectora tundentium consequitur (En. in 
ps. 117, 1). Dans un autre passage de ses sermons saint Augustin 
dit expressément, que les gens, qui ne connaissent pas ce double 
sens de confiteri sont parum eruditi: confessio aut laudantis 
est aut paenitentis. Sunt enim parum eruditi, qui cum 
audierint confessionem in scripturis, tanquam nisi peccatorum esse 
non possit, continuo tundunt pectora, velut iam moneantur confiteri 
peccata (Serm. 29, 2, 2). Je crois que ces textes, dans lesquels 
lévéque d'Hippone fait une si nette distinction entre le parler 
courant des fidéles peu instruits et la langue biblique sont peu 
favorables à une élimination de ces termes caractéristiques, mais 
qu'ils pourraient plutót nous amener à suivre la tradition de la 
langue biblique. C'est ce qu'a fait saint Jéróme qui dans sa version 
iuxta Hebraeos aussi bien que dans sa revision soigneuse des 
Évangiles gardait ce confiteri, expression déjà sacrée par l'usage. 
Or, je ne vois aucune raison pour laquelle nous nous mettrions au 
niveau de ces fidéles de l'ancienne église auxquels saint Augustin 
reproche leur manque d'érudition. Que les gens cultivés étaient 
d'ailleurs bien au courant de cet usage biblique appert des Con- 
fessions de saint Augustin. Non seulement que le titre Confessiones 
s'appuie sur le double sens de confessio, c.-à-d. la confessio laudis 
et la confessio peccatorum, mais plusieurs des passages les plus 
sublimes de ce livre admirable perdent leur sens, quand on ne se 
représente pas constamment le sens double de confiteri. Un tel jeu 
subtil, dans lequel les deux sens du mot se relayent et chevauchent 
presque sans qu'on s'en aperqoive nous offre l'exorde du cinquiéme 
livre des Confessions: Accipe sacrificium confessionum mearum de 
manu linguae meae, quam [ormasti et excitasti, ut confiteatur nomini 
tuo, et sana omnia ossa mea, et dicant: domine quis similis tibi? 
Neque enim docet te, quid in se agatur, qui tibi confitetur, quia 
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oculum tuum non excludit cor clausum nec manum tuam repellit 
duritia hominum, sed solvis eam, cum voles, aut miserans aut vindi- 
cans, et non est qui se abscondat a calore tuo. Sed te laudet anima 
mea, ut amet te, et confiteatur tibi miserationes tuas, ut laudet te 
(Conf. 5, 1, 1) 24). 

Comme confiteri les traducteurs ont éliminé le christianisme 
direct salutare ?5), que saint Jéróme avait gardé dans sa version 
iuxta Hebraeos pour désigner le salut de l'àme. On sait que les 
chrétiens ont formé de bonne heure, à cóté du christianisme séma- 
siologique salus, un mot spécifiquement chrétien: salutare. Peut- 
étre on éprouvait de bonne heure une certaine méfiance à l'égard de 
salus, qui n'était pas libre de certaines associations paiennes. Quoi 
qu'il en soit, durant des siécles les deux mots se maintiennent l'un 
à cóté de l'autre, de telle sorte que salutare — forme d'origine 
populaire — devient de plus en plus l'expression solennelle, tandis 
que salus est le mot usuel de la langue courante. Ici encore, on se 
demande, si la tradition de la langue ecclésiastique n'exige pas 
plutót le terme, qui, dans la langue de l'église, a obtenu une certaine 
valeur hiératique. D'autre part l'élimination de salutaris ,,Sauveur" 
me semble tout à fait justifiée, parce que ce mot n'a pas été viable 
dans le latin des chrétiens, de sorte qu'il a disparu de bonne heure. 
C'est salvator qui est devenu le mot usuel, dans le latin ecclésiasti- 
que aussi bien que dans la langue courante des chrétiens ?6). 

Le latin chrétien fait preuve d'une certaine prédilection pour des 
expressions pittoresques, qui parfois, aprés avoir subi un change- 
ment de sens, sont devenues des christianisnes sémasiologi- 
ques. C'est ce que nous observons pour le verbe eruct(u)are. Ce 
mot trés expressif — que Cicéron, Virgile e.a. emploient dans son 
sens littéral — avait déjà obtenu chez Pline le sens assez large et 
indifférent de edere. Mais chez les chrétiens il figure réguliérement 
avec la signification de loquendo proferre. Le mot s'emploie pour 
les énoncés inspirés des prophétes, des évangélistes etc. et dans ce 
sens il est un christianisme sémasiologique. Saint Hilaire de Poitiers 


?:) L'idée qui est à la base de ce passage a été exprimée par saint Augustin, 
Serm, 67, 2, 4. 

75) Voir Bea, o.c. p. 222. 

?) Comp. W. Matzkow, De vocabulis quibusdam Italae et Vulgatae 
Christianis, Berlin 1933, p. 18 ss. 
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a bien défini ce sens spécial: Omne prophetiae eloquium sub 
eructandi significatione meminimus ostendi, cum dicitur, ,eructavit 
cor meum verbum bonum', vel illud ,eructabo abscondita a con- 
stitutione mundi, vel illud ,,dies diei eructat verbum". Omnis autem 
sermo hominum ex sensu cogitationis initur ac motu, ubi ad aliquid 
enuntiandum mota mens nostra, id quod in affectum sibi inciderit 
per verba declarat. Àt vero ubi extra humanae mentis instinctum non 
ad animae sententiam lingua famulatur, sed per ineuntem spiritum 
officio oris nostri divini sensus sermo di[funditur, illic eructatum 
videtur esse quod dicitur, cum non ante cogitatione motuque per- 
cepto id ad quod impulsa sit mens loquatur, sed ignorante sensu 
spiritus vocem in verba distinguat (Tract. in Ps. 118, litt. 22, 2). C'est 
ainsi que saint Jéróme — qui, dans sa traduction des psaumes iuxta 
Hebraeos garde eructare, qu'il a trouvé dans le gallican, 18 (19), 3 
et 44 (45), 1, mais qui 118 (119), 171 le remplace par fundere — 
dit de saint Jean l'évangéliste: Johannes in illud prooemium ... 
eructavit (in Matth. prol. 19A) et saint Augustin dit d'Adam: 
famquam prophetia plenus ... eructuavit continuo (Gen. ad 
litt. 9, 19, 36). Ici encore nous avons affaire à un mot qui était trés 
vivant dans la langue des chrétiens et qui devrait trouver sa place 
naturelle dans la langue des psaumes. 
(à suivre) 


Nijmegen, St. Annastraat 40. 


CURRENT TOPICS 


THE AUTHORSHIP OF THE EPISTULA AD DIOGNETUM 


BY 


DOM P. ANDRIESSEN, M.B. 


The following pages by kind permission of the "Recherches de théologie 
ancienne et médiévale" summarize a series of articles published in that review 
(1946/47). For a detailed documentation we refer to these articles. 

Ever since the publication in 1592 by H. Estienne of the Epistula ad Diognetum 
(henceforth referred to as Dg), this opuscule has been a "crux interpretum". 
Countless indeed are those who have studied it, but no one has succeeded in 
finding the key to the mysterious origin of this "pearl of Christian antiquity" 
(W. Heinzelmann). The author is anonymous, of the addressee only the name 
is known, and the text itself apparently does not give any historical information 
which may serve as starting-point to obtain an approximately accurate date of 
the work. Moreover, this text has reached us in one manuscript, which is so 
faded and contains so many gaps that already Estienne was often obliged to guess 
the exact reading. À large part had been consumed by mice when, as ill luck 
would have it, it was burned in 1870 during the shelling of Strassburg. Lastly, 
the end of Dg contains an epilogue which is commonly regarded as not authentic, 
but which certainly is not less beautiful nor less mysterious than the preceding parts. 

First of all we have to ask whether somewhere else in history traces remain 
of the author and his work, which undoubtedly dates from the second or third 
century. Many writers of those times can at once be eliminated, e.g. Aristides 
and Justin, as either their style, their line of thought or both differ too much 
from our author's. We have taken pains to examine each one of the remaining 
writers and it was Quadratus who soon attracted our attention. 

Quadratus is the first Christian apologist. Eusebius tells us that he presented 
to the emperor Hadrian an apology of the Christian religion (Hist. Eccl. IV, 3) 
Like so many other apologies, the work has been lost and we possess only one 
sentence quoted by Eusebius to prove that its writer belonged to the earliest 
times of the Church. This quotation does not occur in Dg, but this does not 
imply that the identification of Dg with the Apology of Quadratus is out of the 
question. There is a gap in Dg between the verses 6 and 7 of the VIIth chapter, 
in which gap the fragment of the Apology would fit exceedingly well, of course 
not in such a manner that a continuous text would be obtained, but the object- 
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matter of the fragment contains the very subject of which the missing part of 
Dg 7 should treat. It seems worth while to examine this more closely. 

In the verses after the hiatus the author of Dg mentions two signs by which it 
must be clear to Diognetus that Christ has come, viz. the wonderful constancy 
and the equally wonderful increase of the Christians in spite of their bloody 
persecution, After this he exclaims: "These, it seems to me, are not works of 
men, this is the power of God, these are the signs of His coming" (VII, 9). The 
author would never have finished his proof of God's coming in such a triumphal 
manner, unless he had already given other, more direct proofs of this coming. 

Justin and Irenaeus too, who mention these two signs as a proof of the coming 
of Christ, do not omit calling attention to the miracles which Christ wrought 
during His life on earth, For the pagans had recourse to a double subterfuge to 
deny the divinity of Christ: firstly that a God who became man might be a myth 
as occurred so many times in their own mythology and that it had to be proved 
that here no myth was told, but that God in this definite, historical personage had 
become incarnate; secondly that many historic personages had existed (i.e. 
magicians), who pretended to be God and tried to prove this by miracles, and 
it had to be proved that only Christs miracles had been no hallucinations, nor 
sorceries, but palpable facts which by their duration bore witness to their 
supernatural character. 

Now the author of Dg in ch. VII had begun to set forth that the Logos of all- 
powerful God had been sent by Him on earth to redeem mankind, but he had not 
yet indicated under which man's personality He had hidden Himself. That he 
cannot have failed to do so in the missing text seems clear from the fact that 
the author, immediately after the hiatus, speaks of the wonderful constancy of 
the Christians who do not "deny the Lord" (dow5ocovra vOv »xv)pwv : VII, 7). 
Diognetus, therefore, must already have known who this Lord is, he must 
already have learned something about His life on earth. 

From the verses preceding the hiatus and from those following it, one may 
therefore conclude that in the now lost text Christ and at least some of His 
miracles were discussed. We can even indicate with a tolerable probability the 
kind of miracles mentioned. For, according to the author of Dg, God sent His 
Logos "in indulgence and gentleness, He sent Him as son of a king, to redeem, 
to persuade, not to use violence, He sent Him to invite, to love" (ch. VII, 3—5). 
The miracles which the writer must have shown afterwards as an illustration and 
a proof of all this, must have been chiefly miracles in which Christ's goodness 
towards mankind stood out, e.g. through healing and through resuscitating; this is 
borne out by the fact that Justin and Irenaeus too have a predilection for such 
miracles when He was asked in the name of John the Baptist, whether He was 
the promised Messiah (Mt., XI, 5). 

Now when we read the fragment of the Apology of Quadratus, we perceive 
that it answers completely to what we would expect between the verses 6 and 7 
oí ch. VII: "But the works of our Redeemer always were present, for they were 
true: the healed, those risen from the dead, who were not only seen at the moment 
of their healing and resurrection but also afterwards, and not only during the 
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stay of the Redeemer on earth but also when He was gone, remained alive so 
long, that some of them have even attained to our days" (Eusebius, Hist. 
Eccl. IV, 3 1). 

Should Dg be nothing less than the Apology of Qiyadratus, than the 
remaining information we have about that Apologist must agree with those 
presented by Dg. 

First of all, what do we know about Quadratus himself? Eusebius both in his 
Chronicle and in his History of the Church calls him a disciple of the apostles, 
like Clemens, Ignatius, Polycarpus, and Papias. But whereas all those had a fixed 
see, Quadratus was one of the evangelists or missionary bishops, who contented 
themselves with founding new communities in foreign countries. Not only did they 
leave their country, but their zeal for a life of perfection made them also 
distribute to the poor all they possessed?). Eusebius does not mention in this 
passage where and in what year Quadratus presented his Apology. In this respect 
the Chronicle is more exhaustive, for after remarking that Hadrian passed the winter 
of the year 125/126 in Athens, and was initiated there into the Eleusinian 
mysteries, he continues: "Quadratus, the auditor of the apostles, and Aristides, 
the philosopher, presented Hadrian with apologies of the Christian faith" 
(PL 27, 616). 

The question now arises: Why was bishop Quadratus in Athens at the time? 
Athens was already an old Christian community and therefore no field for a 
missionary bishop. On this question we get information from a letter of Dionysius 
of Corinth to the Athenians (Hist. Eccl. IV, 23). After the matyrdom of bishop 
Publius the Christian community of Athens had been completely dispersed by the 
fierce persecution, and it had once more become a mission-ground, A zealous 
worker like Quadratus was required to collect the dispersed flock and to prevent 
the destruction of the community. 

In yet another passage Eusebius mentions Quadratus. viz. Hist. Eccl., V, ch. 17, 
where he speaks about an anonymous work which reckons Quadratus among the 
prophets of the New Testament, Already in Hist. Eccl, III, ch. 37 Eusebius had 
made allusion to this prophetic gift of Quadratus, 

These few lines are sufficient to form an idea of Quadratus as a disciple of the 
apostles, conforming himself rigidly to their teaching, who, for the sake of 
perfection, had distributed his goods and left his country, a man, gifted with 
the charism of prophecy and, when he presented his Apology, bishop of Athens. 
Now, according to many authors, Dg must have been written by an ecclesiastic 
who was well informed about conditions at Athens (cf. ch. V, 5). Dg has even a 
conspicuous number of points of conformity with St. Pauls speech on the 
Areopagus. Can it be wondered at that a true disciple of the apostles like 


1) For arguments in favour of the identity in style, cf. the more extensive 
discussion in RT AM, '46, p. 33—39. 

?) 'lhus Eusebius in his History of the Church, IIL ch. 37. At the end of 
that chapter he hints at Quadratus" literary work, the beauty of which as well 
as the apostolic orthodoxy Eusebius afterwards described in IV, 3. 
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Quadratus, who delivered his Apology under the same circumstances as St. Paul, 
would take his inspiration from the discourse of the Doctor gentium? 

The author of Dg numbers himself among those to whom "every foreign 
country is their fatherland, and every fatherland a foreign country" (V, 5). 
He invites his hearers to divide their goods between the poor, for thus one 
starts on the way to perfection and will speak the mysteries of God:  uvorráoia 
9eo) AaÀsiv àoég (X, 4—7, cf. Acts II 4 and 11). Doubtless the author himself 
leads such a life. Does he not belong to those who "are poor and make many 
rich, who lack all things and have all things in abundance"? (V, 13). 

Was he not inspired by a prophetic spirit when he wrote the chapter X?3) 
Jerome gives us interesting particulars on the beautiful style of Quadratus. 
In his letter to the Roman orator Magnus (ep. 70) he says that not only the 
inspired writers but also the ecclesiastical writers after them often have drawn 
upon pagan authors eithers by quoting them literally or by taking from them their 
thoughts and style. As an example he mentions Quadratus in the first place, but 
while remarking emphatically that other ecclesiastical writers quote pagan authors, 
he only says that Quadratus Apology fanfae admirationi omnibus fuit, ut 
persecutionem gravissimam illius excellens sedaret ingenium. From this it is clear 
that the apologist has inserted hardly any quotations of pagan authors or none 
at all, for otherwise Jerome would certainly have mentioned them as he does in 
the case of the other writers, the chief grievance of Magnus being that Christian 
writers quoted the pagans. 

Nothing remains but that Quadratus by his sfyle imitated pagan authors; cf. the 
words excellens eius ingenium and tanfae admirationi omnibus fuit. Now Dg 
is the sole Apology in which no place is granted to mythological stories and to 
quotation from pagan poets and sages. On the other hand, no Christian work 
deserves such admiration for its classic form as Dg. 

Eusebius and Jerome also remark that Quadratus  Apology is apostolica 
docfrina dignum. 'lhis too applies to Dg. One has never known to class it rightly: 
according to its contents, it forms part of the apologies, after its spirit and 
Sphere it entirely belongs to the time of the apostolic fathers *). 

However orthodox Quadratus may have been, one man has managed to 
appeal to him owing to false doctrine. Photius (PG 103, 456) tells us that a 
certain monk Andreas, who favoured a sort of aphthartodocetism and, among other 
things, regarded Christ's Body as immortal, impassible, and incorruptible by nature, 
had recourse, among others, to Quadratus. 

It is to be regretted that Photius to support his thesis quotes none of the 
passages referred to by Andreas, but if Dg is identical with Quadratus' Apology, 
there must be one passage which Andreas certainly mentioned, viz. Dg IX, 2: 
"God has given His only Son for us as ransom, the Saint for the sinners, the 
Innocent for the guilty, the Incorruptible for the corruptible, the Immortal for 
the mortals". 


3) Not to mention the chs. XI and XII with which we will deal further on. 
1) n this respect chs. XI and XII have also a right to our attention. 
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We pass over the question in how far Andreas may have utilized yet other 
passages of Dg in support of his false doctrine and pass on to the discussion 
of another document, viz., the so-called martyrology of Bede. In this we read the 
following notice: "Apud Afhenas beati Quadrati episcopi, discipuli apostolorum. 
Hic firmavit ut nulla esca a Christianis repudiaretur quae rationalis et humana est 
(for May 26th, PL 94, 927). Now the same may be found in Dg, viz., IV, 1—2: 
"How can it be justified to make a distinction between the food which God 
has created for the use of men and to repudiate the other as useless and 
contemptible"'. 

A last source which give us some information concerning Quadratus is the 
apocryphal letter of St. James to him. À priori one might expect the forger to 
have used more reliable sources in order to make his work acceptible. In fact 
the portrait he gives of Quadratus agrees exactly with that which we can find 
out about the author of Dg: both are not only opposed to paganism 
(Dg I—IV), but also to Judaism, and at the same time most obliging to whosoever 
are interested in Christianity (Dg I and XI). One has only to compare the 
Incipit of both writings: "James, bishop of Jerusalem, to Quadratus, faithful 
disciple of Christ, salvation. — I have heard with joy the zeal which you show 
for the preaching of the Gospel of Christ, with what enthusiasm you receive 
those who are devoted to justice and truth and how you combat Jews and 
pagans" 

Dg I: "I see, mighty Diognetus, how zealous you are to know the faith of the 
Christians and how accurately you inquire after the God they worship, whilst 
they neither honour the gods worshipped by the pagans, nor observe the 
formal worship of the Jews... I readilp adcede to your desire 
(acceptum habeo tuum hoc desiderium: PG 2, 1167)", etc. 

A further commentary is superfluous; it is clear to us that the author of the 
apocryphal letter has made use of Dg. alias the Apology of Quadratus. 


Let us now consider in how far the data concerning Hadrian agree with what 
Dg tells us about the person of Diognetus. We know that the name of Diognetus 
not only is a proper name, but also a title of honour for princes. When we 
consider the character of Hadrian, we are not surprised that the Apologist 
adresses him with a title of honour. Hadrian had a horror of all formality, but 
he was very sensitive to all spontaneous attentions. No other emperor had so 
many nicknames. 

It is difficult to determine why Quadratus gave him the title of Diognetus; this 
may be due to the fact that the emperor had just been initiated in the Eleusinian 
mysteries, for by this initiation one was raised to the race of the gods (cf. Dg 
X, 5—6). However there is a solution less complicated. The name of Diognetus 
occurs very often at Athens; especially among the archons it is found so 
frequently that one is inclined to ask whether this name is not a title of honour 
especially for those magistrates. Now Hadrian was archon of Athens as early as 
112 A.D., and when afterwards as an emperor he revisited this town, he again 
exercised this function, Moreover it is not only Quadratus, but also Marcus 
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Aurelius who gave the title of Diognetus to Hadrian. Marcus Aurelius owed his 
fortune to Hadrian in almost every respect: educatus est in Hadriani gremio says 
his biographer. 

In the first book of Marcus' Meditations, in which he mentions gratefully all 
those who have contributed to his education in any way, we seek in vain the 
name of Hadrian. Whereever we should expect the name of this emperor, we 
find the name of Diognetus, the one and only unknown in the series of persons 
mentioned. And what Marcus tells us about this mysterious person applies very 
well to Hadrian. 

Let us return to Dg. Diognetus is called: xodrore (I), an epithet given only 
to very high-placed persons. Moreover, it is apparent that he is extraordinarily 
zealous 5) to get acquainted with the faith of the Christians, and that he informs 
himself "very accurately and carefully" about them and in what God they put their 
trust (ch. I). "This entirely corresponds to the person of Hadrian, who, according 
to Jerome, had been initiated into all existing mysteries; Tertullian calls him 
curiositatum omnium explorator (Apol, V, 7). The mystery of life tormented 
him and therefore he wanted to know the ins and outs of everything, the 
mysteries all and sundry (cf. Dg IV, 6; V, 3). 

In nearly all chapters of Dg we find allusions to the fact that Hadrian was 
initiated into the mysteries of Eleusis. As the mysteries began with a purification 
(n xá9$aoo) Diognetus is invited in ch. II: "Therefore part with all prejudices 
(«a9ápac osavróv ádmó mávrov xl)... in order to become a new man". By the 
mysteries too one became "a new man". Ch. IV ends: "As concerning the mystery 
of their religion, do not expect that man can instruct you herein", The writer 
elaborates this idea in V, 3; VII, 1—2; VIII, 9—10; X, 7 (the entire chapter VI 
is inspired by one of the chief doctrines of the Eleusinian mysteries: the soul 
lives in the body as in a prison) 9). 

One can only unterstand the sharp attack on Judaism and especially on 
circumcision, which the author of Dg calls a "mutilation of the body" (IV, 4), 
when realizing that Hadrian had just prohibited circumcision on the ground of its 
being a mutilation of the body: Judaei...... vefabantur mutilare genitalía 
(Spartianus, Vita Hadriani XIV). From this the second Jewish war resulted. 

Thus we might continue; almost every word reminds us of Hadrian. The 
Christians are described as those for whom every foreign country is a fatherland, 
every fatherland a foreign country. Everywhere they adapt themselves to 
language, customs, and dress of the inhabitants (ch. V). This must have been 
agreeable to the emperor, the indefatigable traveller, who was never at home 
and regarded every country, but especially Greece, as his fatherland, and who 
everywhere dressed himself according to the country's customs. 

In ch. X Diognetus' wellknown liberality is praised and encouraged, his tyranny 
blamed (cf. ch. VIII—IX passim). In ch. VII the coming of Christ is compared 
to the arrival of the emperor in the provinces (note the stress on avro? in 


$) ézepsonovóaxóa (ibid.). 


$) V. Magnien, Les mystéres d'Eleusis, Paris, 1938 (2nd edit.). 
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verse 6). Diognetus should no more require the Christians to forsake their faith 
than expect soldiers to desert the army (ch. VI, 10; cf. Spartianus, ch. X). 

Why did Quadratus write his Apology? Jerome, drawing on Eusebius, tells us: 
"Cumque Hadrianus exegisset Athenis hiemem, invisens Eleusina, et omnibus pene 
Graeciae sacris initiatus, dedisset occasionem his qui Christianos oderant absque 
praecepto imperatoris vexare credentes (De vir. ill, ch. XIX). Hence Quadratus 
Apology contains no protest against unlawful decrees which the emperor had 
made against the Christians, but an accusation of the scandalous treatment 
suffered by the Christians from their fellow-citizens. 'The same is found in Dg: 
"As citizens they take part in everything and they have to bear everything as 


foreigners...... They love all and are persecuted by all. Without being known 
they are condemned, They are dispised, ...... they are calumniated, ...... they are 
cursed ...... , but their haters?) cannot give a reason for their enmity" (ch. V, 


5—17, cf. ch. VI). 


A sole question remains for discussion, viz. the authenticity of the two last 
chapters (XI and XII), which form a kind of epilogue. Their style and contents 
are so divergent from those of the preceding chapters that, according to many 
scholars, they cannot possibily belong to the same work, We never had another 
opinion and hence did not investigate the matter until we came to assume that 
Quadratus is identical with the author of Dg. This placed the epilogue in a totally 
different light, for its author calls himself a disciple of the apostles and a teacher 
of the pagans. Now no other ecclesiastical author except Quadratus exists to 
whom this can be strictly applied. Moreover, in the above-mentioned chapters 
we find numerous allusions to the Eleusinian mysteries, and especially to the 
third degree of initiation, the so-called  éxozreía. From this it is evident that 
— like Hippolytus, Clement of Alexandria, and others — the author compared 
the Christian gnosis, which claims a higher grade of perfection on the base of 
its faith, to its counterpart, the pagan gnosis, which was obtained in the  éxozreía. 
The entire description of paradise given in ch. XII, which seems to be 
unintelligible to a pagan, on the contrary was very much to the purpose. The 
tree of life with its serpent is depicted on many Athenian coins; it is the image 
of the sacred tree which was in the Erechtheum and which gave the Athenians 
immortality. But it is especially in the Eleusinian mysteries that the conceptions 
of the pleasure-garden, the fruittrees, the tree of life, the serpent, etc. played an 
important part. "In the new paradise", Quadratus says, "Eve is not seduced by 
the serpent, but found to be a virgin". Now the two chief moments of the 
mysteries of Eleusis were exactly the two scenes in which Koré (ie. the virgin) 
was seduced, the first time by Hades, the second time by Zeus in the likeness 
of a serpent, 

Not only ch. XII, also ch. XI contains many allusions to the mysteries, e.g. the 
importance which the author attaches to the clinging to ancestral traditions, to 


T) oí juoob)vtec. . Cf. ch. II, 6; VI, 5—6, and in relation therewith the 
rendering by Jerome: "qui christianos oderant'. 
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the tradition of the mystic doctrine solely for those who are worthy of it. 

When comparing the style of the epilogue (a real prophetic style!) with that 
of Dg ch. V one will perceive that a difference of style is out of the question. 
Considering the richness of ideas, the percentage of new words occurring in the 
epilogue is extremely low. The lacuna between ch. X and ch. XI has been 
regarded as an indication that the epilogue did not belong to Dg, but the 
Strassburg manuscript expressly mentions in a marginal note that the lacuna 
occurring in chapter VII and after ch. X resulted from the age of the archetype, 
so that originally this text was continuous. The blank between ch. X and ch. XI 
is rather in favour of the authenticity than against it. 

Here we will come to an end, so as not to exceed the length of a summary. 
Should our thesis prove to be true, the letter to Diognetus, rebaptized as the 
Apology of Quadratus, will take an important place in the study of early 
Christian literature, not the least on account of the much despised chapters XI 
and XII $5). 


3) As nowadays in the critical editions of the text of Dg the epilogue is 
omitted, it will be necessary to publish a new edition. Mr, A. van Heck has 
greatly facilitated this in collecting for us the required material, The devotion 
he has shown in doing so, obliges us to express in this place our best thanks and 
our sincere appreciation. 


TRACES OF ARISTOTLES LOST 
DIALOGUES IN TERTULLIAN 


BY 


J. H. WASZINK 


One of the most important results of the studies devoted to the 
evolution of Aristotle's philosophy, which were inaugurated by 
Werner Jaeger ?, may be found in the progress of our knowledge 
concerning the contents of the now lost éxósóouévo( Aóyow and the 
significance of these works as landmarks in the course of that 
evolution. Immediately after Jaeger we must mention Ettore Bignone, 
who in his work L' Aristotele perduto e la formazione filosofica di 
Epicuro? has not only shown the influence of Aristotle's early 
writings on Epicurus, but has also considerably widened our know- 
ledge of Aristotle himself. In addition to his own investigations 4 the 
work of these two scholars enabled Joseph Bidez 5 to give a clear 
picture of the first period of Aristotle's life and work, in which the 
ll:zoi quAocogíac is rightly seen in stronger relief than the perhaps 
too famous Proítrepticus. 

It stands to reason that the investigations concerning the influen- 
ce of works which found readers throughout antiquity have by no 
means come to a close: important additions and confirmations can 
be found in numerous articles by Bignone and other, mostly Italian, 


1 [na this article I shall discuss two passages from Tertullian's De anima which, 
for reasons of space, could not receive exhaustive treatment in the commentary 
which is to appear in a few months. — I wish to express my gratitude to Dra. U. 
Nijst (Nijmegen) who was kind enough to correct the English style of this article. 

? Aristoteles. Grundlegung einer Geschichte seiner Entwicklung. Berlin 1923. 

3 2 vols, Firenze 1936. 

5 A propos d'un fragment retrouvé de l'Arístote perdu, Bull. de la Cl. des 
Lettres de l'Acad. roy. de Belgique, 5e Série, 28 (1942), 201/230; Hermias 
d' Atarnée, ib., 29 (1943), 133/146. 

5 Un singulier Naufrage littéraire dans l' Antiquité, A la Recherche des Épaves 
de l'Aristote perdu, Collection Lebégue, 3e Série, 36, Bruxelles 1943 (partly 
identical with the articles mentioned in note 4). 
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scholars 8. Especially the Christian literature of the first six centu- 
ries deserves to be searched more thoroughly than has hitherto been 
done. À part of this task has been performed by Giuseppe Lazzati in 
his monograph Z' Aristotele perduto e gli scrittori cristiani ", in 
which he adduces traces of Aristotle found in Aristides, T'tian, 
Athenagoras, Minucius Felix, Clement of Alexandria, St. Basil, 
Eusebius, Gregory of Nazianzus, Lactantius, St. Augustine, Syne- 
sius, and Boethius. Though it is not certain that all the passages 
quoted do show the influence of the Zxósóouévo: 2óyou Lazzati has 
indeed succeeded in demonstrating that Christian literature contains 
— and still hides — numerous remnants of the Fudemus, the 
Protrepticus, and the IIepl qidocoqías. 


$5 Bignone: Nuove testimonianze e [rammenti del 'Protrettico' di Aristotele, 
Riv. di filol, N. S. 14 (1936), 225/237; Importanti confjerme all' , Aristotele 
perduto", Atene e Roma, 3 Ser. 5 (1937), 217/234 (these two articles also in: 
Studi sul pensiero anfíco (Napoli 1938), 267/326); Chiarimenti e aggiunte all 
»Aristotele perduto", Atene e Roma, 3 Ser. 5 (1937), 119/129 (refers to a review 
of Jl Aristotele perduto" by M. Pohlenz, Gótt. gel. Anz. 1936, 514/531); Aristotele 
e Diogene di Enoanda, ib., 6 (1938), 214/232 (refers to an article by R. Philippson, 
Diogene di Enoanda e Aristotele, Riv. di filol., N. S. 16 (1938), 235/252; cf. also 
G. Capone-Braga, Aristotele, Epicuro e Diogene di Enoanda, Atene e Roma, 
3. Ser. 8 (1940), 35/47); Postilla aristotelica sulla dottrina dell ,,Endelecheia", 
Atene e Roma, 3. Ser. 8 (1940), 61/64. Moreover, cf: B. Einarson, Aristotle's 
Protrepticus and the structure of the Epinomis, 'Transact. Amer. philol. assoc. 
67 (1936), 261/285; E. Garin, "EvósAeyeía e "EvveAeysía nelle discussioni umanistiche, 
Atene e Roma, 3. Ser. 5 (1937), 177/187; Scev. Mariotti, LIn passo di Servio e 
l'Eudemo di Aristotele, Studi ital. di filol. class., IN.S. 15 (1938), 83/85; ld. 
Cicerone e una [onte stoica dipendente da Aristotele, ib., 17 (1940), 73/76; Id., 
La 'quinta essentia! nell' Aristotele perduto e nell' Accademia, Riv. di filol, N. S. 
18 (1940), 179/189; Id., Nuove testimonianze ed echi dell'Aristotele giovanile, 
Atene e Roma, 3. Ser. 8 (1940), 48/60; H. Mugnier, La théorie du premier moteur 
ef l'évolution de la pensée aristotélicienne, thesis Clermont-Ferrand, Paris 1930; 
P. v. d. Mühll, Jsokrates und der Protreptikos des Aristoteles, Philologus 94 
(1941), 259/265; P. Shorey, Les idées de Platon et l'évolution d'Aristote, 
Mélanges Paul Thomas (Bruges 1930), 633/649; R. Walzer, Un frammento 
nuovo di Aristotele, Studi ital. di filol. class, N.S. 14 (1937), 125/137. 

" Pubblicazioni della Università Cattolica del Sacro Cuore, Ser. IV, vol. XXVI, 
Milano 1938. For the influence of the esoteric writings on Christian authors, cf. 
P, Courcelle, Les leffres grecques en Occident de Macrobe à Cassiodore (Paris 
1943), Index s.v. 'Aristote; A. J. Festugiere, L'idéal religieux des Grecs cf 
l'Évangile (Paris 1932), 221/263; my article Aristoteles in: Reallexikon für Antike 
und Christentum I, 657/664. 
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I should now like to draw the attention of scholars to two passages 
from T'ertullian's De anima which may be assumed to derive from 
Aristotle's dialogues. 

In the second chapter, which forms part of the general introduc- 
tion (chapters 1/2) to the whole work, Tertullian discusses the 
various sources drawn upon by pagan philosophy. After arguing 
that sometimes the philosophers found Truth by pure chance, more 
often through the help of their common sense, he continues ($ 3): 
Visa est quidem sibi (sc. philosophia) ef ex sacris, quas putant, 
litteris hausisse, quia plerosque auctores etiam deos existimavit 
antiquitas, nedum divos, ut Mercurium Aegyptium, cui praecipue 
Plato adsuevit, ut Silenum Phrygem, cui a pastoribus perducto 
ingentes aures suas Midas tradidit, ut Hermotimum, cui Clazomenii 
mortuo templum contulerunt, ut Orpheum, ut Musaeum, ut Pherecg- 
dem Pythagorae magistrum. It is not surprising that Hermes Tris- 
megistus, Orpheus, Musaeus, and Pherecydes are described here 
as auctores philosophorum 8, but with regard to Silenus and Hermo- 
timus this is very curious indeed. 

In the first case Tertullian himself shows us the way to an 
explanation, for he mentions Silenus twice more, viz., adv. Hermo- 
genem 25: nisi si et Sileno illi apud Midam regem adseveranti de 
alio orbe credendum est auctore Theopompo; de pallio 2, 1: viderit, 
si quis uspiam alius (sc. plures esse mundos putat), ad Meropas, ut 
Silenus penes aures Midae blatit aptas sane grandioribus fabulis. 
Tertullian is alluding to the myth of the country of Meropis, which 
Theopompus, óevóc uvüóAoyoc?, in an attempt to rival Plato's myth 
of Atlantis, had included in the eighth book of his  Guuzuxai 
' lovooíat, which book is frequently quoted as Oavuáoia. It may be 
assumed as certain that Tertullian did not consult this work itself, 
but drew on one of the numerous 'miracle-books', some of which 
are still extant 19. 

The story of Meropis was undoubtedly invented by Theopom- 


8 For Pherecydes, cf. frag. A 1 Diels: robróv q9o« Ocrónounzoc nodo» megi 
qvorog xai ÜsÓ» ygdiwai. 

3 'TIUheopompus frag. 26 Jacoby. 

10 Edition by O. Keller, Rerum naturalium scriptores Graeci, Lipsiae 1877. 
Further details may be found in the introduction to my edition of the De anima. 
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pus 11, but he borrowed the feature of a revelation by Silenus from 
Aristotle's Eudemus. From two accounts, which are to be found in 
Cicero T'uscul. and [Plut.] Consolat. ad Apollon. 1?, it appears that 
in the EFudemus Silenus taught Midas that to be dead is better than 
to live, and not to be born is best of all. 

Though it is not to be doubted that Theopompus knew and 
imitated this passage from the FEudemus ?, there still remains a 
question, viz., whether Theopompus borrowed only the setting of 
the story from Aristotle and for the rest confined himself to his 
own story of Meropis, or whether he also adopted Silenus pessi- 
mistic utterances. The former opinion is held by L. Alfonsi !*, the 
latter by Rohde and Jacoby 15. I am inclined to regard Hohde's and 
Jacoby's as the correct view on account of the following words of 
Aelian, the only one of our authorities who gives a detailed account: 
z0AAà uiv oov xai dàÀÀa dAAMAow Owiíy0ngoav, xai Oxép rovrov Ó 
AZuqvóc ys zoóc róv Míóav (follows the story of MMeropis). 


^ 


1 QCf, E. Rohde, Kleine Schriften, 2 (Tübingen und Leipzig), 9 seqq. Frag. 
381 fJacoby (Strabo 1, 2, 35): O. óé é&ouoAoycitat qjoac, Óx xai u$Üovc £v rais 
íorooíaig &osl xositvov 7) c Hoó0oroc; xai Krgoíac xai "EÀlMávixog xai of zà "Ivóuxà 
ovyypáwavtes. 

12 [Plut] Consolat. ad Apollon. 27 (115 B seqq.); Cic. Tuscul. 1, 114 and 
Consolat. frag. 9. Both authors draw upon Crantor's /Jeoí zévÜovc (for which cf. 
M. Pohlenz, De Ciceronis Tusculanis disputationibus, Góttinger Preisverteilungs- 
programm (1909), 15 seqq.; according to Bignone, Arist. perd., 2, 233 4, Cicero 
drew upon the Eudemus itself). For the text of [Plut.], cf. the emendation by 
Vahlen (Opusc. Acad., 2, 296: vvyyávovot ... vevouíxotec), which is not mentioned 
in the edition by Paton and Wegehaupt. 

13 QCf, Rohde, Kl. Schr., 2, 19 4.It is also very probable that in his discussion 
of the Persian magi (frag. 64 Jacoby) Theopompus drew upon the first book of 
the /Jzoí qiAooogíac ; cf. Jaeger, Aristoteles, 136/137. It seems no longer necessary 
to discuss Hirzel's opinion (Rhein. Mus, 47 (1892), 378 seqq.) that Theopompus 
description of the Mezpozic yfj shows the influence of Antisthenes, as this view 
has been excellently refuted by Rohde, op. cit, 13 seqq. (cf. also R. Laqueur, 
Pauly-Wissowa R.E., 2. R. V. (1934), 2213); however, Hirzel's view found a 
defender in A. Momigliano, Riv. di filol., N.S. 9 (1931), 343 seqq. (cf. Alfonsi. 
op. cit. (note 14), 95). 

1* I| mito di Sileno e la VI egloga di Virgilio, Atene e Roma, 3. Ser. 10 
(1942), 93/99; for this opinion, see p. 95. 

15 Der griechische Roman und seine Vorlàufer? (Leipzig 1900), 219 seqq. 
Jacoby in his commentary ad loc., F GH 2, 367. 
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Moreover, the circumstance that T'ertullian includes Silenus auctore 
Theopompo (cf. adv. Hermogenem 25) in his list of authorities on 
pagan philosophy makes it probable that in his source he found more 
than this story only 16. 

As to the story of Silenus it was already known that through the 
intermediary of a collection of Oavuáoua Tertullian drew upon 
Theopompus, who in his turn followed the Eudernus; still I conside- 
red it necessary to discuss this case because, as will appear from 
what follows, the mention of Hermotimus in the same context has 
come about in exactly the same way. 

About Hermotimus T'ertullian tells us in chapter 44 of the De 
anima 1 that during his sleep his soul left his body and on being 
told about this by his wife his enemies proceeded to burn his body 
while he was asleep. The citizens of Clazomenae consoled Hermo- 
timus by dedicating a temple to him to which, on account of his 
wife's treachery, no woman was admitted. 

This story is found in five other places, viz., Plutarch De Genio 
Socratis 22 (592 C seqq.), Lucian Encomium Muscae 7, Pliny Nat. 
hist. 7, 174, Origen c. Cels. 2, 32, and Apollonius Histor. mirab. 3. 
Only the last-mentioned account is as detailed as T'ertullian's, for 
the other authors omit to mention the dedication of a temple. 

Now the first six chapters of Apollonius! miracle-book under the 
heading Bó4ov (i.e., Bolus of Mendes, a great collector of 2av dota) 
contain stories about famous Oavudot &vóosc, viz., Epimenides, 
Aristeas, Hermotimus, Abaris, Pherecydes, and Pythagoras. Since 
in the first chapter Theopompus is quoted twice, and since it is 
certain that two miraculous deeds of Pherecydes mentioned in 
chapter 5 were also to be found in the eighth book of the &uizizuxai 
iotopíat 19, the obvious conclusion is that the whole collection derives 
from this source 19. Moreover, it should be noticed that in chapter 


- 


16 'Dlhe passage from the De anima is not mentioned by Jacoby. 

1! Qeterum de Hermotimo. Anima, ut aiunt, in somno carebat, quasi per occa- 
sionem vacaturi hominis pro[ficiscente de corpore. llxor hoc prodidit. Inimici 
dormientem nacti pro defuncto cremaverunt. HRegressa anima (ardius, credo, 
homicidium sibi imputavit. Cives Clazomenii Hermotimum templo consolantur. 
Mulier non adit ob notam uxoris. 

18 Frag. 71 Jacoby. 

19 "This is also the opinion of Rohde, KI. Schr., 2, 106 1. — In my commentary 
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44 immediately after the story of Hermotimus Tertullian mentions 
Epimenides' fifty years' sleep and quotes Theopompus with regard 
to a certain Thrasymedes who was said never to have dreamed ?9. 

From the account given in chapter 44 (cf. note 17) it is by no 
means clear why Tertullian should mention Hermotimus in chapter 
2 as one of the auctores philosophiae; moreover, the words Cives 
Clazomenii Hermotimum templo consolantur do not seem to contain 
the real reason of the dedication of the temple: they look more like 
an ironical comment by Tertullian himself ?!. This dedication is 
easier to understand from what we read in Plutarch ?? and 
Pliny ?3: during its wanderings Hermotimus' soul saw many things 
which were unknown to ordinary people; by telling his fellow- 
citizens about these things Hermotimus got the reputation of a 
cogóc àv5o, which may have induced the Clazomenians to erect a 
temple in his honour after his death. 

Now it is a remarkable thing that Aristotle shows a certain interest 
in Hermotimus. In one of the first chapters of the Metaphysics 
(1, 3 — 984b 15 seqq.), which, as was shown by Jaeger ?5, contain 
several reminiscences of the éxósÓouévoi Aóyo, we read: vov ófj 


on the De anima I have pronounced as my opinion (p. 476) that probably the 
story of Hermotimus was not mentioned by Theopompus, but that the miracle- 
books, one of which was drawn upon by Tertullian or by his authority, viz., 
Hermippus of Berytus, directly borrowed this story from one of Aristotle's 
dialogues. For this opinion, which I now consider less probable on account of the 
reasons given in the text, cf. below, note 31. It goes without saying that, should 
this alternative turn out to be true, it would not in the least impair the chief thesis 
that eventually the story of Hermotimus derives from one of Aristotle's dialogues. 

20 "Tert. De anima 44, 2 (frag. 394 Jacoby; it seems probable that this passage 
should have a place among the fragments of the Oavyudoia) : Sed et Neronem 
Suetonius ef Thrasymeden Theopompus neganf unquam somniasse. 

21 'The whole account (cf. note 17) is written in an ironical strain; Tertullian 
wishes to ridicule the story, as it might prove to be an argument in favour of the 
theory that the soul can leave the body, which theory in its turn would support 
the pernicious doctrine of metempsychosis. It is also for this reason that 
Tertullian does not mention why Hermotimus was considered a oog0c àv5o. 

22 Plut. De gen. Socr. 23 (592 D): dore zxoÀÀà ovvopóvra xai xaraxovovta 
vÓÀv &xióg stioayyéAÀnw. 

?3 Pliny Nat. hist. 7, 174: Hermotimi ...... animam relicto corpore errare 
solitam vagamque e longinquo multa adnuntiare quae nisi a praesente nosci non 


possent. 
74 Aristoteles, 69. 
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vg EO éveva, xaÜázeo iv roig bdo, xai év vjj oos tÓv aitov vo9 
xóouov xai rijg ráéecg nzáonc olov voor égávg nao' tixjj AÉyovtac 
tovc noóreoov. gaveoOc uiv otv '"Avatayógav louer dwápgevov rovrov 
tQ» Aóyov», aluav Ó'Éy& moóregov "Eouóuuos ó Kiatouéwog. Still 
more important is a passage from the eighth chapter of Jamblichus' 
Protrepticus (p. 48, 14 seqq. Pistelli), which Rose already took to 
be one of the fragments from Aristotle 25: zaí(nmeo v ó foc dOAwc 
qos. xal yaàAezóc, Óucc obtoc dxovóugrau xagiévvcc, dott Óoxeiv 
ztoóc tà dÀAÀa Osóv sivau. tóv üvOQoxonov: 'ó voUc ydo 9üuóOv ó Osóc, 
eite "Eouóuuoc site Ava£ayópac size voUto, xai Ór 'ó Üvqr0c aicv 
uéíoog Eye soU wvog': 

So it is certain that Aristotle mentioned Hermotimus in the 
Protrepticus; perhaps we may venture to go beyond this and assume 
that his name also occurred in the first book of the 1Ieoi qu4ocogíac. 
As is generally known 26, Aristotle in this part of his work advan- 
ced the proposition that the same thoughts and conceptions occur 
repeatedly in the history of mankind, and in support of this thesis 
quoted various examples, some of which have been handed down 
to us: for instance, he regarded Socrates as the reviver of the 
wisdom of the priests of Delphi, which had found adequate expres- 
sion in the words yvó)& cavtóv inscribed on the temple of Apollo, 
and he considered Plato a Zoroaster redivivus ??. In this connection 
he may quite well have described Hermotimus as the predecessor of 
Anaxagoras on account of his assertion that the order of the 
Universe is due to the vo? 25. 

Still I can not believe that it was the Protrepticus or the Ilczoi 
quiocogíag in which Theopompus found the story of Hermotimus 
as told by Tertullian and others; at least, I do not see why either of 
these works should have told more about Hermotimus than his 
statement concerning the vo?c. On the other hand, this story would 


23 Frag. 61 Rose, 10 c Walzer; cf. also Bignone, Arist. perd., 2, 228. 

?6 Cf. e.g. Jaeger, Aristofeles, 131 and 131 4. 

?1 Jaeger, ib., 132/133 and 136. 
Apart from these considerations it is of itself likely that Anaxagoras, whom 
Aristotle in spite of his criticisms had in high esteem (cf. the passage from the 
Metaphysics just quoted and the relevant chapter in FH. Cherniss, Aristotle's 
criticism of presocratic philosophy, Baltimore 1935), was mentioned in the 
Il:oí qiÀoooqpíag no less than Socrates and Plato. 
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fit in extremely well in the Eudemus. As was pointed out once again 
by Walzer in his article L/n frammento nuovo di Aristotele (ct. 
note 6), in one part of this dialogue Aristotle cited various stories 
in support of his thesis that the soul is a áz£j qo or sióoc, not a 
áouovía, and hence can easily be separated from the body even 
during life. Walzer quotes a hitherto unknown fragment taken 
from the Arabian philosopher al-Kindi a translation of which may 
be given here 29: 

"Aristotle relates the case of that Greek king whose soul was 
taken away in ecstasy, and who during many days remained in 
a state of neither life nor death. When he had come to himself 
again, he informed the bystanders about various things of the 
invisible world, and told them what he had seen, viz., souls, forms, 
and angels; and he furnished a proof of this by prophesying to all 
his acquaintances how much time everyone of them would live (lit.: 
would have lived). Whatever he had said was put to the test: no 
one exceeded the term of life which he had assigned to him. More- 
over, he prophesied that a chasm would open in the country of Elis 
after a year, and that an inundation would take place in another 
place after two years: and everything happened as he had said. 
Aristotle asserts that the cause of this was that his soul obtained 
this knowledge for the very reason that it had been near to leaving 
the body and in a certain way had been separated from it, and so 
had seen this". For further details Walzer's article should be 
consulted 30, 

50 I arrive at the conclusion that in the Eudemus Aristotle among 
other stories quoted the case of Hermotimus to prove his assertion 
that the soul is a áz4j xal you!) ovoía; that from this dialogue 
Theopompus borrowed both the myth of Silenus and the present 
story which, through the intermediary of one of the numerous 
miracle-books, became known to Tertullian 31, 


?9 From the Italian translation by Walzer, op. cit., 127/128. 

30 Special attention may be asked for two passages from the  lfepí Üxvov 
by Aristotle's pupil Clearchus of Soli, for which cf. Walzer, op. cit., 130/131; 
Rohde, Kl. Schr., 2, 179/180. 

31 ]t should be noted that Proclus, when introducing one of the stories taken 
from Clearchus, explicitly qualifies it as davpáoiav (in Plat. Rempubl. II, 113, 26 
seqq.). — There is also a possibility that the collectors of 2avudoia took the 
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As to the other passage from the De anima which I should like 
to discuss, one can only wonder that it has not yet found a place in 
the collections of fragments of the dialogues, for Aristotle is expli- 
citly mentioned in it. 

In chapter 46, where he discusses prophetic dreams, the existence 
of which he accepts without reserve, Tertullian gives a list of famous 
dream-interpreters ($ 10): Quanti autem commentatores et affirma- 
tores in hanc rem? Artemon Antiphon Strato Philochorus Epichar- 
mus Serapion Cratippus Dionysius Rhodius Hermippus, tota 
saeculi litteratura. After this he continues: Solum, si forte, ridebo, 
qui se existimavit persuasurum, quod prior omnibus Saturnus som- 
niarit; nisi si et prior omnibus vixit. Aristoteles, ignosce ridenti. 'T hat 
this passage was not noticed by either Rose or Walzer is probably 
due to the fact that in the editions by Oehler and Reifferscheid the 
punctuation of the text is wrong (nisi ... Aristoteles. Ignosce ri- 
denti) 32, 

Thus Tertullian tells us that, according to Aristotle, Kronos was 
the first of all gods and men ever to dream. It is certain that for 
chapter 46 'lertullian drew upon the dream-book of Hermippus of 
Berytus, who in his turn used miracle-books as described above. 
Since in the extant works of Aristotle nothing of this kind concer- 
ning Kronos is mentioned, it is obvious to suppose that for this 
story, too, the collectors of avuáoiwa drew upon one of Aristotle's 
exoteric works. 

This supposition finds strong support in the fact that the only 
other passage from ancient literature in which Kronos' dreaming is 
mentioned, occurs in the myth told by Sulla at the end of Plutarch's 
De facie in orbe lunae (chapter 27). Plutarch relates that on a 


story of Hermotimus from Aristotle directly, for in one of these coliections, viz., 
the Historia mirabilis by Apollonius, Aristotle is quoted even more frequently 
than Theopompus (the ZJoofs9uara are quoted in chapters 7, 9, 21, 22, 28, 37 and 
51, the l/zoi uéÜnc in ch. 25; moreover, cf. chapters 11, 26, 27, 35, 39, and 44). 

till this possibility seems less probable to me on account of the reasons 
mentioned on pp. 5/6. 

32 "[he correct punctuation (already given by the Codex Agobardinus and the 
editio princeps by Mesnart) has been restored by W. von Hartel, Patristische 
Sfudien, IV (Sitz. Ber. Kais. Akad. Wien, phil.-hist. Cl, Bd CXXI, VI, Wien 
1890), 83. 
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happy isle west of Britain Kronos is detained in a beautiful cave, 
where he is asleep all the time 33; in his dreams thoughts arise in 
him, which special demons convey to Zeus, who makes use of them 
for his government of the Universe 34, 

Pohlenz, the only scholar who, as far as I know, has —Ó 
these two passages with each other 35, drew the correct conclusion 
that eventually the passage in Tertullian must derive from one of 
Aristotle's lost dialogues 36. As to the myth found in the De facie 
he assumes that Plutarch drew largely upon Posidonius 37; it cannot 
be denied, however, that the arguments forwarded by him and by 
M. Adler, who defends the same thesis 38, are far from satisfacto- 
ry 3? — the only detail which could support this hypothesis is to be 


35 94] F: avtóv u£v yào tóv Koóvoy &y dvroo flaüei nsgié£ycoDat nétoaz yovoosióo; 
xaÜütoÓov:a, tóv yào Ünavov avt usugyavijoüa: Ósouóv $z0 toU Ais; similerly, De 
dej. orac. 18 (420 A). 

?: 042 A: rov; Óé Óa(uovag éxsívovg; (mentioned in 941 F) zeoiémew xai Ózoa- 
z£Ut.» tOv Koóvov, éra(oovc aÜtá ysvouévovc, óve 07) Ücóv xai dvÜod zov éflacíAsve: 
xai zxoÀÀà uiv àq  éavtüv narnuxob; Óvrag mooÀéysw, rà Óà uéywra xai moi 
tÀv urylotov ds Ovtioaxa toU Koóvov xauóvtag é&bayyélÀaw: óoa yào ó Ze; 
nooÓ.avosivat, raÜt OrsipozoÀsiv vOv Koóvov: sva: Ó'dváoraow à wravixà máÜq 
xai xwuata tü5s wvyijs; oc àv? (coni. Bernardakis) £v aiv závra zavog (Bern.; 
zavtánacw MSS) ó ónvos xai yévgva( t0 flaciuxóv xai Üsiov av$:0 xaÜ' éavió 
xaüaoóv xai áx5oarov (for the reconstruction of the text in this passage, cf. also 
P. Raingeard in his edition (Paris 1935), 140; his interpretation seems to me 
unacceptable: "Tà vwravuxà záÜm peut désigner les souffrances que Zeus médite 
d'infliger à ses ennemis; Cronos les prévoit et d'épouvante il se dresse"; it is 
much more probable that Kronos, after the divine part of his soul has completely 
subdued the titanic! part, is released from his fetters, i.e., from sleep). Raingeard 
(op. cit, 139) is probably right in regarding the Sa/uoveg; mentioned at the 
beginning of this quotation as des àmes désincarnées, généralement tout au moins 

mais qu'accompagne un fantóme de corps (945 A)'. Of course, this is a 
reminiscence of Hesiod. Erga 122. 

?9$  Pauly-Wissowa R. E. XI (1922), 2013. 

?6 Loc. cit: "Sonst begegnet uns dieser (i.e., the dreaming Kronos) nur noch 
bei Aristoteles (Tert. de an. 46), der in einem Dialog als poetisches Motiv ver- 
wendete, quod prior omnibus Saturnus somniarit"'. Raingeard omits to mention 
this observation in his commentary. 

$6- L68.6i, 

35 Quibus ex fontibus Plutarchus libellum de [facie ... hauserit (Diss. philol. 
Vindobon. X, 2, 1910), 78. 

33 Adler only says: "Mythus maximam partem Posidonium redolet ... Fabula 
ex Posidonii ZIZeoi wvzij; aut libris Ilreoi 70ó«cv» xai Óauóvov sumi potuit". 
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found in the situation of the happy isles west of Britain. Since, 
moreover, we know that Plutarch frequently consulted Aristotle's 
exoteric writings, and Bignone has made the likely supposition that 
in this very treatise Plutarch drew upon Aristotle twice (Arist. 
perd., 2, 359, and 419), I prefer to assume that he did the same in 
the passage under discussion. 

So far the question has not yet been put in which of his dialogues 
Aristotle may have had occasion to describe Kronos' sleep and 
dreams. It seems highly probable that this occurred in the Protrep- 
ticus, which contained a description of the abode of the blessed, cf. 
frag. 58 Rose, 12 Walzer (Iamblich. Protr. 9, p. 53, 2 seqq. Pistelli): 
(ou Ó' àv tg Ón mavtóc uàAAov dAgÜüg abra Aéyouev (viz., that 
qoórqgouw is vó áxoóratov), & c Tuüc oiov eig uaxágov v5oovs vf 
Óuavo(a xopiceLev. éxe(. yàp ovjóevOc yosía o)Óà vÀv ÓAÀov uvóc ÓgsAoc 
üv yévouo, uóvov Ó& xavaAsízevat vÓ ÓiavocioUa, xal Üecptiv, Óvzeo 
xai vov éAev0toÓóv qaguev D(ov ceiva;; (Augustin. De trinit. 14, 9, 12): 
Tullius in Hortensio disputans: Si nobis, inquit, cum ex hac vita 
migrassemus, in beatorum insulis immortale aevum, ut fabulae [e- 
runt, degere liceret, quod opus esset eloquentia, cum indicia nulla 
Herent, aut ipsis etiam virtutibus? ... LIna igitur essemus beati cog- 
nitione naturae et scientia, qua sola etiam deorum est vita laudanda. 
This supposition is supported by the fact that according to Plutarch's 
description the blessed pass their time with sacrifices, dances, and 
philosophy, cf. 941 E:... óu móvov ó(ya xai moayuárov dqÜova 
zxdptotu závta, zxgóc QOvoíau; 3 yoogyíau 13] zx&ol Aóyovc wvdc dd xai 
quAocogíav Óargífovor; cf. also 942 B: évrab0a óÓ$5 xojuoÜtic, cc 
ÉAeyev, Ó é&évoc xai Ospazxs(ov 10v Üróv ini oyolgc, dorooloyíag uiv 
ép' Ócov yecpevQ/joavu zopootáto nposAüti»v Óvvaróv &our &umtpíav 
&oye, quAosogíac 0à tfj; dÀAmcs v qvod xodputvosc. 

It seem possible to go further still and to explain more fully how 


Pohlenz confines himself to quoting 'N Jahrb. 1893', which can only refer to his 
monograph on Posidonius 'IIeoí za2à&vy, Neue Jahrb., Suppl. 24 (1898), 535/634. 
However, on pp. 592/593 he points out that Plutarch's Ileoí 7j0uxsjc áostijc does 
not derive from Posidonius, but from one of the Peripatetics. According to 
Pohlenz, Posidonius represented Kronos as a symbol of the Aóyoc zoU zavtróg 
(loc. cit.: "In diesem Mythos, der das halb unbewusst, halb als aktuelle Intelligenz 
sich betátigende Wesen des Weltenlogos veranschaulicht, hat Poseidonios die 
verschiedensten Elemente verwoben'). 
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in the Protrepticus Aristotle interpreted the old story 49 that Kronos 
was the ruler of the abode of the blessed. It has already been poin- 
ted out by Pohlenz *! that the myth found in the De facie must 
somehow be connected with the Orphic story that Kronos made 
important suggestions to Zeus concerning his task as ruler of the 
world. 'The 'Orphic fragments' quoted by Pohlenz in this connection 
(frag. 45 and 117/118 Abel) are a number of passages from Pro- 
clus 42 and Porphyrius dealing with Orphica which tell us, first, 
that Kronos was the first of all gods who ever dreamed 43, secondly, 
that not only did Kronos suaaest his thoughts to Zeus, but that 
these thoughts contained rv ovvaycyóÀv xai tÀv Ówupéoscov rdc 
dxgorátac airíac $5, Now in frag. 11 of the Protrepticus (Iamblich., 
Op. cit., p. 52, 12 seqq. Pistelli) we read: "Qore «à uiv dAla Ó& 
zoüvtet £vexa vOv év avvQ) yuyvoué£rov àyaüOv, vrovtov Óà abtàv 1d 








410 Pound for the first time in Pind. Olymp. 2, 68 seqq. (the verses Hesiod. 
Erga 169/169b are a later addition, cf. Pohlenz, op. ci&., 2007/8). The reconciliation 
of Kronos and Zeus which is presupposed by Pindar, loc. cíf. (cf. also Pyth. 4, 
291), has not yet taken place in the myth as told by Piutarcn (cf. note 33), but 
a prospect of it is held out (cf. nocte 34). 

$E LOCO 

42 Since Proclus was well acquainted with Aristctle's dialogves (it is from 
his works that Eudem. frag. 5 W. and Proír. frag. 5 a ex. have been taken; 
cf. also De philos. frag. 10 W. and the first arüicle by Bidez quoted in note 4), it 
should be taken into account that the passages auoted here may already contain 
Aristotelian elements. 

43 Frag. 115 Abel — Procl in Plat. Rempubi, p. 388: ovó8 meoi àv 1jjót 
BovÀevóuevog (sc. ó Zeóc) xarà t5v dypvnuvov zoóvowsv tÀv ÓAov, àÀÀ &bponuévoc 
tüv aicÜntÀv xarà ióv Üciov (nuvov, xai tajt:g sÓv aaron 0CgÀOv: xai yàp 
éxteivoc ztpQtiovoc: vagaóé£óotat vv Üedv (ct. Tert: prior omnibus ... 
somniarit) 

"Evüa Koóvos uiv Émwswa qayov óoÀósocav &£ócÓQv 
Keito uéya óéyxcow. 

431 Frag. 118 Abel — Procl. in Plat. Cratgl. p. 30/31: Kai yào ó uéyotoc Koóvoc 
dvoÜUsy vàg tÀv vonotov doyàc évÓóíÓcooi tQ Óm«uovoyd, xai £mwovatsü vijo ÓÀmc 
Ónuitovoy(ac. Ó(0 xai Óa(uova a)vóv ó Zs)$c xaàÀst nao  Opqci... xai &otxe vàv 
cvrvaycyóÓv» xai Ówupéceco» vràc dxgorárac aiwac éyew ao favt Óó Koóvos - &nei xai 
ó Ónguovoyóc Zevc zap avtoU mzpoosyGg ünoÓéystau v7 v àAgÜsiav vv Óvvov. 
Cf. also ib. 114 — Proclus, ib. p. 66: 'Qz à' 'Opgevc évüéo  ctóuau Aéyeu ... xai 
ó Koóvos záoge tí; Ónuovoyíac &vÓ(Óc oi v A vàüg ápyàc xal víjg sig và aloü má 
zoovoíac, xai éavtóy vov vorat toic zoortíoto.c vogtoic. One may indeed 
wonder whether the expressions spaced do not derive from the Profrepticus. 
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Héíy év tQ oouan tv £v vá wvyá vv Óé doetv vc qpgorÜjosos 
roUto yáo é&ouv dxpórarov. 'lhis leads us to the supposition that for 
Aristotle the abode of the blessed, where this dáxoóraro», viz., 
ooórgow, was the exclusive aim of life, must have been the very 
residence of the god whose thoughts attained to dc dáxporárac 
aitíac. Just like his master Plato, Aristotle took for the compo- 
sition of a u)oc several elements from the ócoioyía of the Or- 
phics upon which he conferred a new sense 45. 








49 "[he words nisi si ef prior omnibus vixit in the passage from "Tertullian 


contain of course an addition by this author; in his polemics against paganism 
lertulian is always pointing out that Saturnus, commonly regarded as the 
ancestor cf all the gods, had been no more than a human being (cf. e.g. apol. 
10, 6 seqq.; ad nat. 2, 12, 5/39; de anima 28, 1). 


Leiden, Witte Singel 91. 


HERMENEUTIC PROBLEMS IN EARLY 
CHRISTIAN LITERATURE 


BY 


W. DEN BOER 


l. Introduction 

Early Christian preachers and authors in their contact with the 
Hellenistic world were faced with the problem how to render the 
Jewish mode of thinking revealed in the Bible intelligible to outsi- 
ders. In the work of preaching the Gospel this problem even from 
the first contact with paganism was urgent. In spite of the Greek 
translation of the Old Testament the Bible had a phraseology of 
its own, foreign to the Greek. What are the rules governing the 
interpretation of this Biblical tradition? 'T'he controversy between 
the exegetists of the Alexandrian and the Antiochian schools in 
the latter half of the third and in the fourth century is all concerned 
with this problem. The major point of controversy deals with the 
allegorical interpretation. The Alexandrians accept and apply it, 
whereas the Antiochian school sets out from the literal and historic 
meaning and besides this allows only such explanation as will bring 
the text under consideration into relation with Jesus Christ and His 
mission. This so-called typological exegesis conceives behind all 
history, including Biblical narrative, the image of the Redeemer: 
all history is the story of salvation. 

This restriction of allegory to Messianic allegory or typology 
even the Antiochian school has not always been able to maintain. 
This may be ascribed to two causes. The difference between these 
two forms of dA4xyooía both of which express something different 
from the exact wording of the text, cannot be clearly defined. 
Terminology made no distinction and applied the words rózoc and 
áAAgyooía to both modes of interpretation. In the second place, the 
Antiochian school, too, admits the practical and educational value 
of many of the Biblical stories: Biblical figures may serve as either 
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deterrent or as stimulating examples, that is to say Biblical fi- 
gures may be useful as types of certain virtues or vices, i.e. as 
zapaósíyuara of Christian life. 'T'his moral typology has not always 
been kept distinct from Messianic typology. 

I believe that a discussion on the Christian authors, who in the 
second and third century have dealt with the various possibilities 
of Scriptural exegesis, may be conductive to a better understanding 
of the controversy between the exegetic schools and to an explana- 
tion of the fact that even the schools or their formulas, being 
restricted by ecclesiastical tradition, could offer no solution of 
hermeneutic problems. 

Before Origen we hardly come across a definite opinion on the 
method of interpreting the Holy Scriptures. In the following paper 
some of the most important texts which may illustrate the theoretical 
considerations of the earliest Christian theologians will be compared 
with each other. 

It is a commonplace in many books dealing with hermeneutic 
problems of the earliest period of Christianity that the poor and 
faulty way of formulating the possible interpretations of the Holy 
Scriptures should be attributed to the fact that the theological and 
philosophical basis of Christian preaching was not very solid yet. 
This essay aims at proving that this commonplace will not stand 
regauging. 

It has been rightly pointed out ! that in the discussions between 
pagan authors and Christian authors there is no consistency in the 
arguments on either side when objections are being raised against 
several possibilities of interpretating the scriptural tradition. The 
one party repeatedly applies the method which it refutes when 
used by the opponent and reversely ?2. All theoretical judgments. 
suffer from the same inconsistency. Either party is trying to find a 
way of formulating the method applied — although an elaborate 
terminology is lacking — in order to show the difference with its 
adversaries, to expose the opposing party, and to prove the cor- 
rectness of its own hermeneutic procedure. No wonder the queerest 


1 jJ. Geffcken, Zwei gr. Apol., 82; E. Hatch, The Influence of Greek Ideas and 
Usages upon the Christian Church, 57. 

? .For Origen and Celsus the data have been compared by A. Miura-Stange, 
Celsus und Origenes (1926), 54— 58. | 
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contortions of ideas and changes of meaning should arise, leading 
to the greatest misunderstandings. 


2. Terminological indistinctness in Clement and Origen 


To begin with, some instances of change of meaning in Clement 
of Alexandria and in Origen may be mentioned. It is interesting to 
note that this change of meaning should occur not only in those 
passages which contain a fundamental justification of the method 
of interpretation which is followed, but also in an argument which 
is both theological and controversial. 

In Str. III, 38, 1, Clement addresses himself to heretic sects which 
take passages from the Holy Scriptures, meant to be taken allegori- 
cally, in a literal sense. Some heretics hold that one should lead a 
lascivious life in order to obtain salvation, as it says in the prophets 
(Malachi 3, 15): "Yea, they that tempt God are even delivered". 
Now it is curious to see that Clement himself gives an explanation 
of these words which follows the method of historical exegesis: he 
traces the connection in which the words were spoken and gives 
an explanation which suits the text. So we would call this explana- 
tion literal. Yet he speaks disapprovingly of those who take these 
words literally, as it is meant allegorically 3. Hence we may con- 
ciude that by "allegorical" Clement means: the text in its context, 
and by "literal" the isolated text which is explained as if it were a 
word by itself 4. 

With Origin we may notice a similar change of usual terms. He 
sharply criticizes Celsus' versions of the [Jewish account of the 
creation of the world (c. Ceís. IV, 37). Celsus derides the story 
as if God should have framed man and blown breath in his nostrils. 
According to Origen, the attempt at ridicule is to be found in the 
fact that Celsus twists the words of Gen. 2, 7: évegóogoev. sí; t 
zwócozov a)broD zvonv Cco9jc; and speaks about man as :ó éugv- 
cduevov as if man were an inflated bag. But, Origen replies, this 
Bibleword is roosuxósc tioguévov xai Ótóusvov Óuy5oroc, for it 


? "Ihe connection between the beginning of chap. 38 and what follows after is 
expressed by ydg. 

* In my thesis: De allegorese in het werk van Clemens Alexandrinus (Leiden. 
1940), 52ff., this text, Sfr. IIL, 38, is discussed in connection with Clement's 
solution of the problem of interpretation. 


HERMENEUTIC PROBLEMS IN EARLY CHRISTIAN 153 


testifies to the fact that God has imparted his everlasting spirit to 
man. So the author opposes Celsus, who depicts man in a ludicrous 
way as if he were a bag inflated by his creator, and he holds that 
this text is meant to be understood "figuratively" (roozuxóc). But 
if he wants to take the verb 2ugvoáv in the meaning of "inflate" 
or "impart', his explanation from a modern point of view is not 
figurative, but it suits the literal context. 

In c. Cels. IV, 21 we come across an instance even more striking. 
As it is a difficult passage in the controversy between Celsus and 
Origen, the meaning of the context must be discussed first. 

Celsus' trend of thought in this chapter in connection with what 
he has said before should be reconstructed as follows. Celsus com- 
bats the Jews who among others look upon the coming of the 
Messiah as a punishment of all evil-doers. By the Jews the coming 
of the Messiah is compared to the Deluge. According to Celsus, 
the deluge and the world conflagration are meant as a cleansing, 
not as a punishment, but the Jews, he says, did not understand 
these events of Greek mythology. 

He mentions two other instances of Jewish falsification, the building 
of the tower of Babel and Sodom and Gomorrah. In chap. 21 he 
begins by saying: the story of the destruction of the tower is on a 
line with the deluge which purified the earth. Why does Celsus 
say so? The answer is given by Origen, quoting his opponent much 
to this effect and drawing his own conclusions: íva ydo móiv 
aivícogra. ?) xarà tóv zwoyov iorooía x&uívg év i: Itvéonu, dA, 
cc oletau KéAooc, cagijc tvyyávg. o$Ó0  obtcc qaívera. éni. xadapoíc 
tc y'"c roUto ovufsfgxíva. | Celsus presumes that the story of 
Babel has not got a deeper meaning, but is clear in itself. But, 
Origen adds, granting this conception of the matter (otrwc), the 
event has not been a purification of the world, unless the confusion 
of tongues should be regarded as such 5. 


5 In the above version the punctuation of chap. 21 differs from Koetschau's 
edition, Here follows the whole text with the changes I have made in the 
punctuation: ovx o(0a Ó'óxcoc nzapazáÁgoíoc t: xawaxiAvouQ xaÜ5oavu tv yfüv 
€s ó 'lovóaiov xai Xowtiavóv. fovAsva: Aóyoc, olevat xai try» 100 zipyov xavápoupty 
yeyovévaw: iva yàp uyóév. aivícogvat ?) xarà vov n$oyov (orooía xsuéyg ev vg I'evéon 
àÀÀ, dc olsra« Kélooc, cagrjc vvyyávg. ovÓ' oUvoc gaíverai &xi xaDaooío vj yfjc 
zobto ovupefnxéva:. 
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I do not believe, as Geffcken 6 does, that Origen should have 
misunderstood of misinterpreted Celsus. Both what precedes and 
what follows proves that Celsus explains the Jewish as well as the 
pagan tradition about chastising justice as a purification ". In order 
to maintain this assertion Celsus often has to strain the real facts 
of the myth, as is the case here. Yet, in my opinion, his trend of 
thought can be followed, even in the scanty data of Origen. The 
consequence of the building of the tower of Babel is that man, as 
is the case after the deluge, has to start anew. This new beginning 
may be regarded as a purification. Now, Celsus says, that is how 
we should look upon the failure of the building of the tower of 
Babel, a story which as a story is quite clear and has no deeper 
meaning 9, any thought of punishment being Jewish manufacture 
only. 

Even this interpretation (ofroc) — this is the rightful conclusion 
of Origen — not nearly reaches the level of purification, unless 
(as he adds ironically) the chaos of the confusion of tongues should 
be looked upon as a purification. 

But what especial concerns us in this connection is the fact 
that neither Celsus nor Origen is conscious of the fact that here 
they are using cagc for the allegorical sense: failure of the building 
of the tower of Babel points to purification. By the words iv 
aivíooytau, any connection between the building of Babel and 
punishment is denied, although this would not be an aivwyua. at all, 
but would completely correspond to the story of divine intervention 
both in the story of Noah and in that of Deucalion. 


6  Geffcken, op cit., 264: ,.Ich kann mich aber nicht denken, dass er irgendeine 


Sühnung darin gesehen hat, sondern Origenes hat den Vergleich mit der reinigen- 
den Flut falsch bezogen". 

7 'The heathen argument which says that goodness and justice do not go 
together has had great influence in Christian tradition. Clement, for instance, 
in his Paedagogus constantly points out that the anger of God in the Old 
Testament is not meant as a punishment, but as a cleansing (e.g., I, VIII). 
Clement does not consider the deluge to have been caused by the anger of God, 
but it must be looked upon as a remedy with a salutary effect, the water only 
affecting the coarser parts, but not the soul. (Sfr. VI, 52, 1—2). 

8 [follow R. Bader (Der à4z07c Àóyoc des Kelsos, 'Tüb. Beitr. z. Altert. wiss., 
Beih. 33, 1940) in regarding not only jóé» aivícogra, but also cag5zc wyxyávg 
as Celsus own words (see Bader, 108). 
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Thus we see that in the passages quoted above Clement uses 
áAAnyooía, and Origen vgozuxóc, caqíc and aívícosoDa. in a sense 
opposite to what we should expect when reading at a superficial 
glance. Of course, these passages are exceptions. Yet the fact that 
they may occur should make us wary as regards terminology. This 
ought to be stressed with the greater urgency when passages are 
concerned in which a technical meaning is apparently attached to 
special terms. In that case, too, one must allow a great variation in 
the possibilities of meaning. 


3. Earliest opinions on the interpretation of pagan tradition: 
Aristides and Tatian. The technical expressions qvoiwxóc 
and qvoiwxdrepov., 


One of the first general statements in which the interpretation 
of the stories about the pagan gods are condemned may now be 
seen in a different light. Aristides, Apol. 13, 7: ei uév ydp uv?ixal 
ai zegi avtÓv (sc. vÀv ÜtóOv) ioropía, otÓÉév cow e ui) uóvov Aóyot: 
et Ó& qvouxat, ooxéu Ücoí ciow oi vabra zoujcavvec xai zaDÓvtec? ei 
ó& àAAmyogiuxat, nODo( ceiot xai ovx dAAO t. 

It is commonly held that there is hardly any difference between 
the íoropíat qvoixaí and the àAAgyogixat, and little value is attributed 
to the distinction Aristides makes ?. In the first place, however, 
the word gvoiuxóc must have a meaning which suits the context 
of the work of Aristides. It may be connected with qvotoAoyía in 13, 
6, which means ,, knowledge of the nature of the gods" !9, pvotoloyía 
as a current expression of allegorical exegesis being out of the 
question there 112, Now if in par. 7 qvowxóc also has the meaning 


9 QGeffcken, op. cif, 81: ,,Die physikalische Deutung ist ungefàáhr dasselbe 
wie die allegorische, und wenn man dieser vor jener den Vorzug des weiteren 
Umfanges wird lassen kónnen, so ist doch eine Trennung, wie sie Aristides hier 
vornimmt, unstatthaft. Cf. J. C. Joossen—J. H. Waszink in R.A.C. sv. 
* Allegorese" (Lief. 2, 288). 

10 Cf, Geffcken, op. cit., 79. 

lla "This is also the case with other authors, especially with Philo (see 
H. Leisegang in P. W. s.v. Physis, XX, 1 (1941), 1164) and Clement (see my 
thesis, 61). Leisegang is perfectly right in attributing to qvoioAoyía as a term 
of allegorical exegesis a "Sonderbedeutung'"; the lexicon of Liddell-Scott-Jones 
gives only the general meaning: "inquiring into natural causes and phenomena". 
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of "corresponding to the nature of the gods" 115, these words 
apparently so obscure make very good sense: "If the stories about 
the gods belong to the myths !2, they may have the value of real 
stories 13; if they correspond with the nature of the gods, those 
who performed and suffered what is told in these tales are no 
longer gods; if they have an allegorical meaning, they are mere 
(idle) words". 

Accordingly, the author suggests three possible interpretations 
of the pagan tradition. To begin with they may be called 4$0o; 
in that case the word must have the depreciatory meaning which 
is also attached to it in the New Testament (e.g. II Petr. 1, 16). 
The veracity of the story is of no account here, as the stories about 
the gods will already be condemned before touching upon the 
matter of truth. 

The second possibility implies a considerable difference between 
the author's conception and the tradition of the New Testament. 
His attitude is no longer merely a depreciatory one, but for a 
moment he just assumes that a specific meaning should actually be 
attached to the stories. Consequently, if these stories correspond 
with the nature of the gods, these beings can never lay claim to the 
name of "gods', for the objectionable contents of many stories are 
hardly compatible with a serious conception of the gods. It is 
striking that the word qvowxóc here does not have the meaning 
which it has as a term of allegorical interpretation, but that it is 
used to denote "historical" interpretation. If the pagan stories are 
taken to be pieces of historical information about the nature of the 
gods, nothing divine will be left in them. 

If I am right, gvoudóregov has a different meaning in Tatian's 
Or. 21, 6, a passage which is often 14 connected with Aristides 
opinion: u5ó& rovc uó0ovc unóé rovc Ücobc buOv àAAnyoprnogre. xày 
yàg toUto zgárev énusapfoqe, Ücóv)c 9) xaÜ' óuàc ávfograt... xal óg* 


115 'DI he word was generally used in this sense, since Aristotle introduced it 
(E. Schwyzer, Griech. Grammatik, 1 (1939), 4979). 

12 ji0o; is used here in the depreciatory sense common among the early 
Christians; cf. Stáhlin in ThWNT, IV, 799. 

13 4óyos is not in contrast here with 4)9oc, as is the case in Origen, c. Cefs. 
IV, 36. 


131 Also by Geffcken in his commentary, loc, ci. 
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budOv' ij yàg toio0vo. xao  ógiv Óvrec oi Óa(uovec, ózotot xal Aéyovrau, 
qabÀo. tóv tgóztov eioív, i) uerayevóutvou zgóc t1Ó qvouxdttpoov oUx 
elowv olo. xal Aéyovta.. Here two suppositions are made and con- 
demned. Either the gods are what the stories present them to be 
— if so they are inferior beings — or the gods must be interpreted 
allegorically — but in that case they do not correspond with what 
is told about them. The comparative :ó gvouxórepgov (more often 
tü — a) was ranked in allegorical terminology by the side of 
ovoicAoyía and qvowj dAAgyooía, when qvowóc was no longer 
sufficient to define allegorical interpretation, because its derivation 
from goi also reduced it to the level of literal and historical 
exegesis. With Clement of Alexandria the development has come 
to an end. He never uses gvoiuxóc merely to indicate allegories. 
Tatian constitutes a curious link here. It is also significant that the 
latter does not at all mention the uvóuxal íoropía, which occur in 
Aristides. This is not surprising. Apologetic literature shows that 
the Christians are often met with their own arguments. When they 
quoted pagan authors who looked upon the stories of gods as 
fables, their opponents were not long in applying the same method 
to Christian tradition, in which they not only put to good use the 
heretical doctrines which contested the doctrine of the Old Testa- 
ment, but also the Jewish polemics against the New Testament. An 
instance from the latter category is the Jew in Celsus' ' Aig05sc Aóyoc 
as pictured by Origen in his first books. It is in perfect harmony 
with the testimony of the Church to speak of "fabricated fables" 
(Moffatt: II Petr. 1, 16) and even after Aristides this fundamental 
conception has not yet disappeared. In attacking the heathens this 
expression was a sword that turned itself against the Christian 
authors themselves. The fact that Aristides in this criticism of the 
pagan stories of the gods should start with the testimony of the 
Church, stresses his fundamental attitude; the fact that T'atian does 
not do so, shows a prudence taught by the experience of apologetic 
disputes. 

The latter suggests the possibility of combining a literal and an 
allegorical interpretation. The qvoixal íoropíau of Aristides are, so 
to say explained by the words of Tatian which have the same 


meaning: rouotro, Óztoioi xai Aéyovtat. 
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Tatian's second supposition: 7| uerayevóuevot ztoóc 10 qvovdteoov 
ovx siot oltot xal Aéyov:a. is on a level with the last clause of 
Aristides: ei óà áAAgyoguxal, ubO0( tio. xal oóx dAAo wu. This indeed 
establishes a true contrast between ju?)0oc; and Aóyoc. A better 
definition of these jio: sv than ovx ciow olo. xal Aéyovrat 
is hardly to be found. But in this case, too, the opponent will eagerly 
avail himself of the word uo0o, when the Christian interpretor of 
the Scriptures of the Church makes allegory the keystone of his 
own exegesis and even rejects a literal explanation (e.g. Origen 
De princ. IV, 3); according to Celsus, the Bible is a collection of 
u90o, although Origen will never admit this: o? 74e ovó0à yéAoc 
tà ÀAeyóueva ovÓé nAáouara xal uÜb0o( sio, !5a 


4. Earliest opinions on the interpretation of Biblical tradition: 


1. Clement and typology' 
2. Origen's interpretation of Holy Scripture in theory and 
practice 


Thus the oldest opinions of the apologists on the interpretation 
of pagan tradition have caused the same problem to arise with 
regard to the Christian scriptures. We shall confine ourselves to 
Clement and Origen to see how they are struggling to arrive at a 
solution 155, 

I. Clement: Str. I, 179, 3: Toiyóc óà uiv éxAgntéov vo0 vóuov 
vjv poóAgow, ijj óc ogusov &ugaívovoav ij) cg évtoÀ$v xvpobUoav tic 
zxoAué(íav Óg03v 1j Üconitovcav Oc mngoqmqtiav (vouyOc is an emen- 
dation by Hervet for the manuscript reading rezoayóx). 

The idea of the law, i.e., the tradition of the Old Testament, is 
threefold: it uses the historical events as a signal 19, an order, and 
a prophetic revelation !7. In other words: it contains the historical 


19a (c. Cels. V, 57. Further data are given by Stáhlin in ThWNT IV, s.v. 
u))9oc (1940), 798. 

15b (Cf. E. v. Dobschütz, Vom vierjachen Schriftsinn. Die Geschichte einer 
Theorie (Harnack-Ehrung, 1921, 1—13). 

16 'DIhe old meaning of ozustov: 'Hagsignal, 'sign to do something', is present 
here; it does not have the mystic flavour by which it is associated with obvufoAov. 

11 According to Clement's interpretation, prophecy chooses the allegorical 
form and is an allegory itself. 
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facts ordained for a life on ethical principles and theological revela- 
tion; consequently, the Scriptures have a historical, paradigmatic 
and allegorical meaning. But in this way one essential meaning 
which Jewish tradition had for the Christians is omitted. For the 
Old Testament (just like pagan tradition, according to Clement's 
interpretation) points to Christ. The Old "Testament represents 
types of the coming Redeemer. This typological meaning is even 
more important than the paradigmatic one. In practics Clement 
combines it with the historical and allegorical meaning without 
mentioning the moral zapáó&ayua !*. 

E. Peterson 192, whose views have met with O. Stáhlin's 19b 
approval, has connected Str. 1, 179, 3 with a psalm scholium ?9, in 
which a fourfold meaning of the Old Testament is mentioned; in 
addition to the three meanings mentioned above, which correspond 
with Clement's enumeration, a fourth is mentioned here: óc rómov 
va óg4otoav. Considering that the text of Clement also contained 
the word revgayóc, one can understand that the above-mentioned 
scholars rejected Hervet's emendation and inserted the words of 
the scholium in the text. Still there are objections against this inser- 
tion on historical grounds. 

The words in the psalm scholium óc rózov riva ógAobcav can by 
no means be translated by "so that it sets us an example" ?1, for 
that would imply a tautology: if zagáóayua should have the origi- 
nal?? meaning of "example", "stamp' , after which the  rímoc 
is moulded, we again have an interpretation which, just like dc 


18 ]n Paed. I, 21, 3 he explains the story of Isaac, Rebecca, and Abimelech. 
Isaac was a personality in the history of the Bible, a patriarch and son of 
Abraham (cf. Sfr. I, 30, 4); he is a type of Christ; his name means "laughing 
and that of his wife 'patience', the allegorical interpretation of which is that 
laughing and patience are having a divine game in the lives of the faithful. This 
is a combination of historical, typological, and allegorical interpretation. In this 
specimen of practical theology the moral example is wanting; in the theoretical 
passage in Sfr. I, 179 the Messianic typology is not mentioned. 

19a "['heol. Literatur Ztg. 56 (1931), 69—70. 

195 Stáhlin, Vol. IV of his edition, XLVI (Beitráge und Berichtigungen). 

20 Pitra, Analecfa Sacra, III, 109. 

21 Stáhlin in his translation (Vol. III, 1463): "so dass es uns irgendein 
Vorbild gibt". 

22 See Blumenthal, Tézoc und llagáóswyua, in Hermes 63 (1928), 391 ff. 
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ivroA:v xvpgoboav si; noAucíav ÓpgU/v, stresses the moral and para- 
digmatic meaning of the Scriptures. Although the moral warning, 
whether in allegorical form or not, may be expressed by roc, 
the meaning of this word in the scholium is, in my opinion, 'typical', 
in the sense of 'Messianic'. 

50 there is actually a fourth kind of interpretation, but then it is 
also out of the question that Clement should have mentioned this 
possibility. In interpreting the symbolic meaning of the Scriptures 
he has never made any distinction between typology and allegory. 
Both Clement and Origen are too Greek to do so. 

The Greek scholars do know symbol, allegory, and paradigma, 
but they do not know typology. They are familiar with the 
recurrence of historical events and persons. This is illustrated, 
e.g., by the conception of the return of the golden era and 
of the prophetic power which is attributed to Homer, who in 
the words áugórepov fBacuieóc v áya0óc xoaregóc v' aiyugrác (Ilias III, 
.179) was supposed not only to have pointed to Agamemnon, 
but also to Alexander the Great 23. But Agamemnon is not 
a type of Alexander in the Biblical sens either, he does not 
foreshadow a Greater one, who will accomplish history. Neither 
are the exploits of Alexander, as they are handed down to 
us in the legends that are woven round his person ?14, the deeds of the 
Man who leads the world to its destination. The revelation of God 
through Jesus Christ in the history of mankind in the present, past 
and future belongs to the realm of Christian belief. The Messianity 
of the law and the prophets, who, according to the words of Jesus, 
"are His witnesses", was a living creed, with the two Alexandrians, 
who did not fail to put it into practice in their interpretation of the 
Scriptures. Their theoretical conceptions, however, had not yet 
arrived at the distinction between allegory and typology. They are 
still as ignorant of it as St. Paul, in his letter to the Galatians (4, 
24), when speaking about árwa éouv dAigyopoíusva, although there 
is a good deal of typology in this passage. 

The psalm scholium is of later date, being a product of the 


?3 Cf. L. Goppelt,. T'ypos (1939), 20. 


?4 See E. Mederer, Die Alexanderlegenden bei den àültesten Alexander- 
historikern (1936). 
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Alexandrian school, which eagerly but unjustly used its old master 
Clement in its controversy with the Antiochian school. That contro- 
versy has had a confusing effect on the modern view of the herme- 
neutic theories existing before the controversy. To all appearances 
the refutation of allegory by the Antiochian school should have 
implied that the Alexandrians already rejected typology before 
that time. This is certainly not the case. From Clement we see that 
the two interpretations may exist side by side and later on this has 
been stated emphatically by his school, as shown by the scholium. 

It would be useless to address heathens about this typology, which 
is significant of Christianity only. It would be like speaking 
to people that have no organ to grasp the meaning of this distinct- 
ion. It is therefore quite natural that the struggle about typology 
should be fought within the bosom of the Christion Church itself. 

II. Origen, no more than Clement, makes a fundamental distinct- 
ion between  réózo; and d4AAgyooía. À very striking example of 
his arbitrary use of the word is seen in c. Cels. II, 2. To justify the 
adoption of a pneumatic meaning of the law, Origen quotes Joh. 
16, 12—13: "I have yet many things to say unto you, but yea cannot 
bear them now; howbeit when the Spirit (zvebua) of truth is come, 
he will guide you into all truth". Among the many things Christ does 
not say Clement comprehends :à rc toU vóuov xatà xd zwevuauxd 
Óumpy5oecos xal cagxveac. For those "many things" are rózozc, 
ie. they have to be taken in a symbolic sense. Paul's word 
dAAgyopotusva might just as well have been put here. To prove that 
the law is being maintained, but that it has to be taken in an allego- 
rical sense, Origen puts Gal. 4, 24 and 1 Cor. 9, 8—10 side by side 
(ibid. II, 3). Of these passages the latter, however, is allegorical 
and the former distinctly typological?25. Still Origen classes both 
passages alike under d44gyooía in the literal sense of "speaking 
differently from what is said in the text", and he equally uses each 
of them as an argument in favour of his method. So the conclusion 
may be drawn that in practice Origen never makes any distinction 
between allegory and typology. Likewise we may assume that 
with regard to Clement, his predecessor and probably his master, 


?5 (Cf. H. Lietzman in Handbuch z. N. T: An die Korinther, 41; Goppelt, 
op. cit., 168; H. Windisch, Der Barnabasbrief, 1920, re 2, 10. 
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there is no differentiation either, so that the insertion from the 
above-mentioned psalm scholium in Str. I, 179, 3 becomes even 
less likely. The question remains, however, whether Origen theore- 
tically distinguishes between typology and allegory. 

To answer this question the famous systematic expositions in De 
princ. IV, 3 should be studied more closely. The struggle of herme- 
neutics has indeed been moved to another field: from apologetics 
influenced by pagan counter-arguments, it has through catechetics 
arrived at dogmatics. The triple division of the art of exposition 
into somatic, psychic, and pneumatic, or, in other words, into literal, 
moral, and allegorical interpretations (IV, 2, 4) is well-known. 
This is what the first Christian dogmatist says about it 26, 

A. "The allegory of the threshing ox, which refers to the work- 
man engaged in the work of the Lord (1 Cor. 9; Deuter. 25, 4), is 
used as an example of the so-called psychic explanation (rc oc 
üv elc ywvynv àvayouérgc Óuyrososc zapgáóswyua), It is difficult to find 
a more striking example in confirmation of what has been stated 
above with regard to Origen's practice of interpreting the Scriptu- 
res. This explanation of a legal! prescription, which from a modern 
point of view can only be regarded as allegorical, he consciously 
distinguishes from the zwvevuawxi óujygow; ; the word allegory is 
not mentioned nor uvorjouv either. 

B. However, what in modern times is called typology, of which 
Gal. 4, 21 is a classic example, is called by Origen a specimen of 
copía év uvougjoío dàzoxexovuuérgy and dA4gyooía. The people of 
Israel and its adventures, which are mentioned rvmxóc by the 
apostle (1 Cor. 10, 11), he specially classifies under his third 
pneumatic category. 

C. "The Messianic typology, which Clement had even applied 
to profane literature (Str. IV, 52, 1; VI, 123, 2) and which had 
served to explain several passages in the Old Testament?7, is not 
mentioned in De principiis, although we have seen that it was 
really distinct and distinguished from allegory proper by the 
Alexandrian school. All the same it plays an important part in 
Origen's work, as is shown e.g. by his general statement:  zro4àoi 


26 "With this should be connected Hom. in Num. 7 and c. Cels. IV, 48—50. 
?1 E g., Paed. Il, 21, 3, etc.; 47, 4; IL, 75, 1—2; Str. II, 20, 2; V, 38, 2; VI, 84. 
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ztpogijvau zavroóaztüs ztposizov tà nol Xgutov, oi uév Óv. aivuypuárov, 
oi óà Ó/ dAÀgyooíac 3) AAÀQ voónxo, wvéc óà xal abroAs£et. (c. Cels. I, 
50). Among the passages where the prophets are literally referring 
to the figure of Christ (zgpogqgreíac évaoyotc: c. Cels. I, 53) Origen 
mentions Isaiah's vision of the suffering servant of the Lord. What 
the Jew in Celsus takes for symbol of the Jewish people in 
the Dispersion is to be interpreted "literally" zaoà và moog5r 
7tpoecpoaxót, xai àzó üy(ov zweóuorog vabra zooccozonoujcavu,. 'lhis 
is therefore a Biblical typology, which is, however, represented by 
Origen as an example of clear and direct speech of the prophets! 
This seems to complete the confusion: typology is not connected 
here with allegories, but with literal interpretations. How is this to 
be explained? 28, 


9. Causes of Origen's [failure in formulating the possible inter- 
pretations of Holy Scripture. 


Two points should be considered here: 

(1) Asin all statements of Origen in his books against Celsus, 
the pagan opponent largely directs the course of the discussion 29. 
This is the case when Origen rejects the literal meaning, as he does in 
c. Cels. IV, 48 39, and also in the present case, where the "literal 
meaning is put forth as the only possibility. The rejection as well 
as the defence of a historical and literal meaning reflects part of 
the struggle for a true exegesis. In either case Origen remains a 
biblical theologian, whatever philosophical speculations there may 


28 (Q. Bardenhewer (Gesch. der altkirchl. Literatur? (1914), 158) states the 
difference between Origen and the modern views concerning literal interpretation, 
but does not discuss it any further. He says: "Definiert die letztere den Literalsinn 
als den in den Worten liegenden Sinn, gleichviel ob die Worte in ihrer eigent- 
lichen Bedeutung gebraucht sind, so bezeichnet O. mit dem "Terminus Literalsinn 
oder seinen Aquivalenten hàáufig nur das buchstábliche Verstándnis bildlicher 
Ausdrucksweise, Darauf gründet auch zum guten T'eile sein wegwerfendes Urteil 
über den Literalsinn'. 

29 'l'he book by A. Miura-Stange, Ceísus und Origenes, is extremely 
illuminating in this respect. 

39 Cf, De Princ. IV, 3, 1 and 4, and in the commentaries e.g. the following 
statement: oco ouévov zoAAáxig tov ÓÀgÜoUg nvsvuamuxoU év tQ oconuauxQ, og v 
&izot tic, wevós (in Io. 10, 4). 
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be in his works. He shows his loyalty to the faith of the Church in 
his attempt to support the Christian dogma by biblical tradition. 
In a time when ecclesiastical tradition, in so far as it had not been 
recorded in the Holy Scriptures, offered scanty, if any material for 
solid dogmatics, it is only natural that the possibilities of exegesis 
should have changed. Later Christians authors, however, who 
condemned Origen, realized how uncontrollable the weapon he 
wielded ?1 was. But Origen is a true adherent of tradition when he 
takes the typology of Isaiah's vision as a literal interpretation. T'he 
Jewish opponent introduced by Celsus considers the person of the 
suffering servant of the Lord as a type of the people of Israel. "No", 
says Origen, "a person can only serve as a model of a person; these 
words have to be taken literally; they must be considered as an 
example of prophecy a?r0Ac£e(, in other words, zxooqre(ac évagyobc . 
Indeed, much stress is laid here on the literal explanation of an 
obvious metaphor. 

(2) Onwing to the obviousness of this tvpology of Isaiah 53 in 
Church-tradition the exegetists were inclined to take it as the literal, 
c.q. the only possible, interpretation. The question: "Understandest 
thou what thou readest?", has for those who believe its natural 
answer in their Master's conduct — the Master who accompanied 
the disciples going to Emmaus: "And beginning at Moses and all 
the prophets, he expounded unto them in all the Scriptures the things 
concerning himself". The natural frankness of the story of the 
Gospel is the last refuge the dogmatic theologian can resort to in 
his combat against Celsus. Hence his comparative defencelessness, 
though the justification of his views is extremely penetrating and 
sharp-witted; hence also his inability to justify or even to distinguish 
typology as an independant form of interpretation 32. 

However, this inability is caused not only by the childish for- 
lornness of the Master's disciples, though this is at the bottom of it. 


31 Evidence of this in Koetschau's edition, Einleitung, XV ff. Cf. O. Stáhlin 
in Christ's Geschichte der griech. Literatur, 29, 1326. 

32 ]t is interesting to hear a Roman Catholic theologian saying that up to the 
present we are still waiting for a systematic treatment of the use of the sensus 
fypicus, the foundations on which this typical exegesis rests and its working 
principles (B. J. Alfrink: Over fgpologische exegese van het Oude Testament, 
1945). 
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Being a man of Greek learning, it is extremely difficult to Origen 
to approach typology in the way in which biblical exegetists of 
Jewish training like St. Paul approach the subject. Historical cha- 
racters have a distinct meaning in life. But is this also true after 
death, or rather, is the essential meaning of their existence an 
eschatological ore? 'This question has been raised once in the 
dispute with Celsus (1I, 40), not in relation to Messianic typology, 
but in the less abstruse connection with the moral zagáóayua??. 
The problem concerns symbolism in the life of a Greek hero, of a 
saint in the Bible, or of Jesus himself — this is the subject of this 
passage — as a support to the faithful in their struggle against sin 
and in the constancy of their faith which even does not fear martyr- 
dom. The line typology takes here is the very reverse of the 
passages mentioned above. In this case the man of the past is not 
represented as a type of Christ, but he is Christ Himself, Man 
par excellence, in Whom all mankind is crystallized, a 'typical 
example to all. 

Over against this conception Celsus puts the old idea of the 
Greek hero of 'God-man', who can only be a true hero by defeating 
death. He says: "virtue in man does not consist in a pure character, 
but in the energy to counteract the basis of one's personality, í.e. 
(xai), not to die though one has put on mortality, or to die, but not 
a death which may become an example to others" (rjv à&v 
dvÜodzois bxegoynv oix éy AóyqQ ootyoío xai fjü& xaÜaodQ qaviáterat 
eivai, dAAà év v mapgd tv $nóüsocw o0 dvc(Angr zgoooov oujcat 
xai àvenugóra t0 Üvqg1óv uij áàmoÜavdüv, i) ánoÜOavdy giày, ovyi Óé 
Üávatov tóv Óvváuevov naoáóayua yevíoOa))?*, "This attitude is 





-- 


32 [n my opinion, we are justified in speaking of typology, when a character 
is represented as a moral paradigma of a person, although this has often caused 
misunderstanding (see Introduction). The religious background of moral typology 
is even more conspicuous in Clement's work than in that of Origen, Clement being, 
like Tertullian, rather a moralist that a dogmatist. 

34 Although Koetschau in his edition does not believe Celsus to be the source 
of II, 40, I agree with R, Bader, op. cif., p. 74, that we are undoubtedly concerned 
here with a representation of Celsus words by Origen. Yet I do not believe, like 
Bader does, that only the words dweiggóra vó Üvgvóv u7) ánoÜDaveiv are to be 
fathered on Celsus, but that he is responsible for the following passage: t7». . 
zapdóewua yevécDai. Origen may then be the author o£ roi; xai ázx'avvoU xià. 
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further explained in 1I, 42: Celsus wished Jesus had never suffered 
human fate nor had ever been a noble example to mankind in order 
to endure all contingencies. 

Origen is most emphatical in his arguments against this view in 
II 69: xà ovufepgxíra: àvaysygauuéva v 'Iyooó ovx £v wuüf ifj 
Affet xai Tjj lovopíq t)v zdcav &yseu Üecopíav tíjc üAnÜs(ac" &£xaotov ydo 
aütOv xai cóupoAóv twoc eirau ztapgà toig ovvevdregov évwwyyávovot 
rf yoagjj áxoós(xvvtat. Hle argues that the life of Jesus is even not 
only an example, but that it is full of deeper meaning, of which 
Origen speaks as rà zoóyua:a, Ov tà yevóuera 5v oguavuxá. His 
life points to the coming Kingdom of God. In Origen's trend of 
thought these two interpretations have never been separated; but 
he cannot combine them into a system, let alone that he could 
justify them to his opponent. Is II, 40 a "retreat", as Mrs. Miura— 
otange?35 suggested? Certainly not; it is rather a struggle with a 
formidable opponent who, starting from the Greek idea of heroism 
which appeals to the mind of the Greek Origen, assaults the biblical 
view of history in which the past, the present, and the future are 
seen as a whole. 


6. Final Remarks 


VVe have come to the end of our argument and shall now 
summarize the results. The last passage that we discussed had 
apparently little to do with the problem of interpretation. Yet it 
was significant, particularly in what it left un-said'. It illustrated the 
fact that the possibilities of interpreting the Holy Scriptures were not 
clearly defined, even in the most sharp-witted mind of pre- 
Constantine Christianity. We knew as much. But such perspicacity 


3$ op. cif., 133: "IL 40 versucht O. einmal sich zurückzuziehen' . Although 
I have great admiration for Mrs. Miura-Stange's book, which clearly illuminates 
the features Celsus and Origen have in common, and points out Origen's 
intelligent, but unsuccessful attempts of interpretation, it strikes me as being rather 
one-sided in a way. Origen is after all an à»zo éxx4Àgouacuxóc and a biblical 
theologian (cf. also Hal Koch in P. W. XVIII (1939), 1054), whose failure is 
primarily to be attributed to the difference in thoughts between him and his Bible 
on one side, and Celsus on the other side; agreement in speech can never override 
this difference. It is not the Greek in Origen who fails to refute Celsus, but the 
Jewish and Christian theologian, who after all applies another gnostic theory. 
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would have been impossible, because — full stress must be laid on 
this point — the Greek mind of the Hellenic Christian had not yet 
adapted itself to the strictly biblical view of history as the history 
of salvation with an eschatological tendency. 

Not the so-called unsolid philosophical basis, but rather the 
contents and purport of the Christian message account for the 
inability of the Christians to formulate the possibilities of exegesis. 
Typology is the touchstone for the truth of this thesis. Neither 
Clement nor Origen could understand it; probably under Antiochian 
influence their school finally found the suitable means of expressing 
this typology. 

lhe Alexandrian theologians display more gnostic and syncre- 
tistic elements than, e.g., the biblical 'philosophy' of Irenaeus and 
Tertullian. Consequently, it was more difficult to define the possi- 
bilities of interpretation in those circles than in Western Christia- 
nity, where the practice of exegesis already made some efforts at 
defining different methods. The terminology of the latter, for 
instance, is far less arbitrary than that of the Alexandrians 36. I did 
not speak about Western authors lest the attention should be 
diverted from the most important problems. It can hardly be supposed 
that a study of the Western theologians would be derogatory to the 
above considerations. 

On the contrary, it would appear that the Western attitude 
towards the Bible and the fact that there is a clearer distinction. 
between typology and allegory form a complement to each other. 
If this be true, Western Christianity confirms our argument, for 
only a clear perception of the Biblical connection between history 
and eschatology will give the possibilities of exegesis their due. 


Leiden, De Laat de Kanterstraat 15 B. 


36 (, Zimmermann, Die hermeneutischen Prinzipien Tertullians, thesis Leipzig: 


1937, 9—10, states a distinction between the terms for typology and for allegory.. 
though this distinction is not systematically maintained. 


QUELQUES OBSERVATIONS LINGUISTIQUES À 
PROPOS DE LA NOUVELLE VERSION LATINE 
DU PSAUTIER 


(suite) 


PAR 


CHRISTINE MOHRMANN 


A ]a p. 118 s. j'ai déjà fait l'observation que le latin des chrétiens 
fait preuve d'une prédilection pour certains types de déri- 
vation des mots. Parmi ces formations préferées les verbes en 
-ficare se distinguent par un procédé de dérivation qui était spéci- 
fiquement propre au latin chrétien. Alors que les verbes en -ficare 
— peu nombreux d'ailleurs — de la langue profane ont été dérivés 
de substantifs en -fex et -ficus, les formations en -ficare de l'idio- 
me des chrétiens sont des dérivés directs d'adjectifs et de substantifs 
quelconques, comme: clarus — clarificare, mors —  mortificare, 
honor — honorificare, vivus — vivificare ??). Ce procédé de déri- 
vation semble avoir été influencé par le nombre considérable des verbes 
causatifs grecs qui, trés souvent, n'avaient pas d'équivalent latin. 
Quoi qu'il en soit, ce procédé a été trés productif et il a donné 
naissance à beaucoup de néologismes, pour la plus grande part des 
christianismes indirects. La majorité de ces mots ont été trés usuels 
dans la langue courante, on les trouve dans la langue des gens 
cultivés aussi bien que dans la langue populaire et on peut donc 
les considérer comme des éléments constructifs de l'idiome des 
chrétiens. 

Dans le psalterium Gallicanum on trouve: mirificare, glorificare, 
laetificare, iustificare, magnificare, mortificare, honorificare, vivi- 
ficare. De ces mots mirificare, formation de la premiére heure, 


71) Pour des données plus complétes comp. Mohrmann, Altchristliche Sonder- 
sprache I, p. 255 s. 
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na su se maintenir dans la langue des chrétiens et c'est à bon droit 
qu'on l'a éliminé de la nouvelle version. Déjà saint Jéróme l'avait 
remplacé dans sa hebraica veritas ps. 4, 4; 30 (31), 22. Laetificare se 
trouve déjà dans le latin profane et on l'a gardé ps. 45, 5; 85, 4; 89, 
15, tandis qu'on l'a remplacé par delectare ou implere gaudio 18, 9; 
93, 19; 88, 43. Saint Jéróme le maintient, excepté ps. 93 (94), 19. 
Comme /aetificare n'était pas un mot caractéristique de la langue 
des chrétiens on pourrait le remplacer par d'autres expressions. 
C'est autre chose pour magnificare qui — lui aussi — existait déjà 
dans la langue profane, mais qui a adopté dans l'idiome des chré- 
tiens une valeur affective trés particuliére et qui a été trés usuel. 
Peut-étre la tournure magnificata est — magna est qui se trouve 
ps. 56 (57), 11 était-elle artificielle — saint Jéróme l'a éliminée dans 
sa version iuxta Hebraeos ?8) — mais, quoi qu'il en soit de cette 
expression, le verbe a été trés répandu. La nouvelle version l'a 
gardé dans le Magnificat (Lc. 1, 46) et dans ps. 69, 5, mais l'a 
éliminé à plusieurs reprises. 

Le verbe le plus répandu de ce groupe et qu'on rencontre dans 
toute la latinité chrétienne c'est vivificare. C'est un mot trés carac- 
téristique que saint Jéróme a gardé dans sa traduction iuxta He- 
braeos, mais que les traducteurs modernes ont éliminé à cause 
d'une orgine prétendue vulgare ?9?). On l'a remplacé par vitam dare, 
tribuere, largire, reddere, mots qui, dans leur précision classique 
ne me semblent pas rendre le riche contenu du mot original. C'est la 
méme chose pour rortificare, lui aussi mot trés vivant dans le latin 
des chrétiens, qu'on rencontre chez bon nombre d'auteurs depuis 
Tertullien jusqu'à Isidore, mais qui a été remplacé dans la nouvelle 
version par frucidare, occidere 30); c'est encore la méme chose pour 
iustificare, pour honorificare, pour glorificare. Ce dernier mot n'a pu 
trouver gráce que ps. 75, 11 (oü il remplace confiteri du gallican et 
de la version iuxta Hebraeos). 

Comme je l'ai déjà fait observer, la plupart de ces verbes en 
-ficare sont des christianismes indirects, qui ont été des éléments 
constructifs de la langue des chrétiens. Dans une version des 


?5) Mais 91 (92), 6 il l'a gardée: quam magnificata sunt opera fua. 
79) Voir Bea, O.c. p. 224. 


30) Pour les deux significations de mortificare, comp. Mohrmann, Altchristliche 
Sondersprache I, p. 193 s. 
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psaumes ils ne pourraient manquer sans nuire au caractére spécial 
des suave sonantis ecclesiae voces 931). 

On sait que dans les anciennes versions de la bible, y compris la 
Vulgate, se trouvaient beaucoup de mots abstraits avec 
un sens concret. QC'étaient des termes qui — pour une 
large part — avaient été inspirés par lexemple hébreu. Les sa- 
vants traducteurs de l'Institut biblique ont éliminé la plupart de ces 
expressions qui étaient devenues plus au moins traditionnelles et qui 
ont pénétré non pas seulement dans la langue et la littérature latines 
chrétiennes, mais aussi dans beaucoup de langues modernes. ll 
suffit de citer quelques exemples: 5, 6: qui patrant iniqua (Gall. 
qui operantur iniquitatem); 16, 2: oculi tui vident quae recta sunt 
(Gall. oculi tui videant aequitates); 50, 4: penitus lava me a culpa 
mea (Gall. amplius lava me ab iniquitate mea); 102, 2: omnia bene- 
[ficia eius (Gall. omnes retributiones eius). Dans sa traduction iuxta 
Hebraeos saint Jéróme a le plus souvent gardé les mots abstraits 
et je crois qu'il s'appuie ici sur un sentiment intime de la langue 
latine. Or, aprés les recherches du savant philologue suédois E. 
Lófstedt on sait que, dans le latin tardif, beaucoup de mots abstraits 
semployaient avec une signification concréte32). C'est d'ailleurs 
un usage qui remonte aux époques les plus anciennes de la langue 
latine. Déjà chez Plaute nous lisons: odiosumst mortem amplexari 
(mortem — cadaver), Bacch. 1152; mea festivitas (mon amour), 
Cas. 135 et 57733). Plus tard ministerium avait le sens de mi- 
nister, comme Carm. epigr. 1788: cum ministeria tria, Fortunatus, 
Augendus, Augenda. Imperium était employé comme imperator, 
comme Amm. Marc. 29, 1, 32: quaerentibus nobis, qui praesenti 
succedet imperio. On pourrait étre enclin à considérer la gran- 
de fréquence de l'emploi du substantif abstrait au lieu du concret 
chez Tertullien et dans les Confessions de saint Augustin comme un 
élément de style artificiel 34). Mais les sermons de saint Augustin 
abondent d'exemples empruntés à la langue de tous les jours. 


P1) Comp. Aug. Conf. 9, 6, 14. 

32) Voir E. Lófstedt, Philologischer Kommentar zur Peregrinatio Aetheriae ?, 
Uppsala 1936, p. 110 ss. 

33) Voir J. B. Hofmann, Lateinische Umgangssprache, Heidelberg 1926, p. 89. 

34) Voir C. I. Balmus, Étude sur le Style de saint Augustin dans les 
Confessions et la Cité de Dieu, Paris 1930, p. 25 ss. 
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L'évéque d'Hippone parle de expressio pomorum (jus de fruits), 
Serm. 207, 2; il bláàme ses fidéles parce qu'ils mangent pendant le 
caréme beaucoup de su avitates (ib.). Dans un autre sermon, 
255, 8, 7, il dit: servi adsunt et il ajoute une expression plus popu- 
lare: ministeria adsunt. Et pour citer un autre passage, qui 
refléte la vie et la langue de tous les jours: saepe de nobis dicitur: 
ivit ad illam potestatem: et quid quaerit episcopus cum illa 
potestate? (Serm. 302, 19, 17). Potestas désigne le magistrat et le 
podestà italien est là pour montrer la vitalité de celle expression. 
Les allocutions usuelles aux fidéles que nous trouvons réguliérement 
dans les sermons comme caritas vestra, sanctitas vestra, dilectio 
vestra — et qui, dans la langue profane, ont leur précédent dans 
expression maiestas fua, adressée seulement à l'empereur, que 
nous trouvons déjà chez Horace, Ep. 2, 1, 258 — proviennent d'une 
méme tendance de la langue. Mais quand on se réalise que la langue 
courante aussi bien que le style littéraire favorisaient l'usage d'un 
substantif abstrait pour un nom concret, on se demande si l'on ne 
pourrait pas garder les anciennes expressions abstraites, si sugges- 
tives et si caractéristiques pour le style biblique. 

En ce qui concerne la syntaxe, j'ai déjà fait observer que le 
parler des chrétiens s'appuie le plus souvent sur les tendances géné- 
rales de la langue, lesquelles, dans la société des chrétiens, ont 
abouti à une évolution spéciale. D'autre part l'influence grecque et 
hébraique n'a pas été négligeable. Il est vrai qu'il n'arrive pas sou- 
vent qu'on ait emprunté une construction syntaxique qui était 
complétement inconnue et inusitée, mais trés souvent l'exemple 
grec ou hébreu a stimulé l'usage d'une certaine construction déjà 
existant en germe. Dans le domaine de la syntaxe, la tendance 
générale de la langue des chrétiens qui fait preuve d'une certaine 
prédilection pour les éléments de la langue vulgaire, instrument trés 
souple et trés riche, se fait jour d'une maniére manifeste. Et ces 
éléments, empruntés à la langue populaire, sont devenus trés souvent 
des éléments constructifs de la langue des chrétiens comme telle. 
En général on peut dire que le systéme syntaxique du latin des chré- 
tiens est trés souple et trés large, qu'il tend à réaliser toutes les 
possibilités que la langue latine pourrait offrir. Cette syntaxe est 
trés variée et peu stable, c'est la syntaxe d'une langue qui est en 
plein mouvement. Je dois dire en toute simplicité, que le classicisme 
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artificiel, recommandé par le R. P. Bea dans son article cité plus 
haut (p. 225 ss.), saurait à peine étre conforme à la tradition 
linguistique de la chrétienté occidentale. 

D'autre part il faut admettre que les questions de syntaxe sont 
parfois trés subtiles et que les normes qu'il faudrait suivre dans 
une traduction sont parfois difficiles à définir. Ici encore je dois me 
borner à quelques exemples typiques. 

UIn des traits les plus caractéristiques de la langue biblique est la 
grande fréquence de la phrase nominale pure. Cette 
construction est trés ancienne et elle est trés usuelle dans les lan- 
gues indo-européennes qui lont héritée de la langue-mére 95). 
Elle est d'un usage courant dans les proverbes et les sentences, 
aussi bien que dans les énumérations et les descriptions. Cette 
phrase nominale pure est trés fréquente chez ceux des auteurs 
latins, qui sont soucieux d'expressivité, notamment chez les poétes 
et chez les auteurs qui imitent la langue courante. Aussi la 
trouvons-nous fréquemment aussi bien chez Ovide et Virgile que 
dans le dialogue plautinien et dans les conversations des affranchis 
de la Cena Trimalchionis de Pétrone. Et pour citer un auteur 
chrétien: la phrase nominale pure abonde dans les sermons de 
saint Augustin. On la trouve dans des énoncés d'un caractére géné- 
ral, comme: Theatrum mundus, spectator Deus (178, 7, 8); malus 
diabolus, malus ludas: qualis organarius tale organum (301, 6, 4); 
totus enim mundus fornax aurificis: ibi iusti tanquam aurum, ibi 
impii tanquam palea. Ibi tribulatio sicut ignis, ibi Deus sicut aurifex 
(301,7,6). On la trouve aussi dans des descriptions, comme: mundus 
malus, mundus bonus: mundus malus, omnes in mundo mali et 
mundus bonus, omnes in mundo boni (81, 3). Dans les énoncés et 
les sentences d'un caractére général, si fréquents dans les psaumes, 
la phrase nominale pure trouve son application normale. Elle répond 
aussi trés bien aux tendances générales de cette poésie sacrée, qui 
tend à un parallélisme concis. Les phrases nominales, qu'on trouve 
dans les anciennes versions et que saint Jéróme à gardées dans sa 
version iuxta Flebraeos, sont tout à fait conformes à la tradition de 





33) Comp. Schmalz-Hofmann, Lat. Gramm.?, München 1928, p. 624ss.; 
Meillet, MSL 14, p. 1 ss.; Schrijnen, Collectanea, Nijmegen—Litrecht 1939, p. 86 s.; 
Marouzeau, La phrase à verbe étre en latin, Paris 1907, p. 167 ss.; Id. Traité de 
Stylistique latine ?, Paris 1946, p. 214 ss, 
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la langue latine. On y trouve des sentences d'un caractére général, 
comme: Deus iudex iustus, fortis et patiens (7, 12): eloquia domini 
eloquia casta (11, 7); dulcis et rectus dominus (24, 8). Un type 
spécial — qui est aussi trés ancien 36) — c'est la phrase 
interrogative nominale, comme: quoniam quis Deus praeter domi- 
num? (17, 32). Quand on voit que cette construction est tout à 
fait conforme à la tradition et au génie de la langue latine, tout 
comme elle est conforme au caractére spécial des psaumes, on pour- 
rait se demander, pourquoi les professeurs de l'Institut biblique 
lont éliminée dans leur version, sauf quelques exceptions assez 
rares (46, 3; 72, 26; 98,2). 

Dans l'usage du nombre le latin a conservé beaucoup d'élé- 
ments anciens, qui — pour la plus large part — subsistent dans le 
latin des chrétiens avec une ténacité parfois surprenante. Parmi ces 
éléments anciens l'usage du singulier collectif est des 
plus caractéristiques ??). Il s'employait e.a. réguliérement avec des 
noms d'animaux, dans des expressions comme Sall. Bell. lug. 6, 1: 
leonem atque alias feras primus aut in primis ferire. Cette con- 
struction appartenait originairement à la langue des paysans, des 
chasseurs etc., mais elle a pénétré dans la langue commune, comme 
le prouve l'usage que Cicéron en fait, comp. p. ex. Cato Mai. 16, 56: 
villaque tota locuples est: abundat porco, haedo, agno, gal- 
lina. Lófstedt, qui cite beaucoup d'exemples du singulier collec- 
tif, a aussi attiré lattention sur lexclamation ad leonem, que 
Aelius Lampridius met dans la bouche des sénateurs dans le récit 
des événements survenus aprés la mort de l'empereur Commode: 
exaudi Caesar: delatores ad leonem! exaudi Caesar: Speratum 
ad leonem (Comm. 18, 10). On sait que cette exclamation était 
tout à fait usuelle dans la bouche du peuple, comme T'ertullien 
latteste à plusieurs reprises. Dans son Apologétique il se moque, 
avec son sarcasme infatigable, de cette expression fixe, sans cesse 
répétée, toujours au singulier, contre les chrétiens: si Tiberis ascendit 
in moenia, si Nilus non ascendit in arva, si caelum stetit, si terra 
movit, si fames, si lues, statim: Christianos ad leonem! 
acclamatur. Tantos ad unum? (Apol. 40, 2). 

Les versions anciennes des psaumes restent donc parfaitement 


36) QComp. p. ex. Plaute, Mil. glor. 307: quid peius muliere auf audacius? 
37) Voir E. Lófstedt, Syntactica I?, Lund 1942, p. 12 ss. 
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fideles à l'usage latin quand elles traduisent le sing. fém. coll. de 
l'hébreu par un singulier collectif latin, comme ps. 104, 34: dixit, 
et venit locusta, et bruchus, cuius non erat numerus 
(Gall); 104, 40: petierunt et venit coturnix (Gall). Saint 
Jéróme — qui écrit lui-méme Ep. 53, 8: Johel, filius Bathuel, descri- 
bit terram duodecim tribuum eruca, brucho, locusta, rubi- 
gine vastante consumptam — garde ce singulier dans sa version 
iuxta Hebraeos. Dans la version moderne on a substitué le pluriel, 
beaucoup moins expressif et moins vivant, au singulier: 104, 
34: dixit et venerunt locustae et bruchi; 104, 40: et addu- 
xit coturnices. Le singulier collectif. rana, qui se trouve 
Gall. ps. 77, 45 et qui — lui aussi — a été remplacé par les traduc- 
teurs modernes par le pluriel, se trouve déjà chez Columelle 10, 12. 
On pourrait ajouter que saint Augustin a bien eu conscience de la 
valeur expressive de cet usage, qu'il a commenté dans ses Locutio- 
nes in Heptateuchum II, 40 de la maniére suivante: nam utique 
rana, pro multitudine ranarum positum est: nescio quo autem 
modo per loquendi consuetudinem imbutis sensibus hominum, saepe 
plus videtur quod singulariter, quam quod pluraliter dicitur: nam 
plus accipitur cum dicitur, verbi causa, est illic miles quam sunt 
illic milites; est illic piscis, quam sunt illic pisces 38). On trouve 
ce singulier encore réguliérement avec des noms appellatifs person- 
nels et l'observation faite par saint Augustin à propos de miles se 
base sur un usage linguistique trés vivant ??), Or, quand nous 
lisons dans le Gall. ps. 11, 2: quoniam defecit sanctus et 27, 3: 
qui loquuntur pacen cum proximo suo, il est clair que 
l'ancienne version se base sur un usage latin trés ancien; ici encore 
la version moderne tend avec ses pluriels (11, 2: nam deficiunt pii; 
27, 3: cum proximis suis) à un nivellement qu'on ne saurait admirer. 

Selon les traditions les meilleures de la langue latine les noms 
abstraits pouvaient s'employer au pluriel pour désigner 
des actes qui réalisent l'abstraction et qui — le plus souvent — se 
répétent 40). Ainsi on lit p. ex. chez Cicéron, De off. 1, 22, 78: 
sunt igitur domesticae fortitudines (les actes héroi- 


33) Comp. Lófstedt, Syntactica I?, p. 21 s. 

39) Comp. Lófstedt, Syntactica I?, p. 13 ss. 

10) Voir Meillet-Vendryes, Traité de Grammaire comparée des langues 
classiques ?, Paris 1927, p. 487. — Lófstedt, Syntactica I?, p. 34. 
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ques) non inferiores militaribus. On pourrait aussi comparer 
Plaute, Mil. glor. 583: dum haec consilescunt turbae atque irae 
leniunt 41). Les pluriels italiens comme gli odi, le ire prouvent la 
continuité de cet usage. Si l'on compare la traduction du psautier 
gallican du ps. 78, 8: cito anticipent nos misericordiae tuae 
à la nouvelle version: cito obveniat nobis misericordia tua il faut 
avouer que le pluriel de la traduction ancienne est plus conforme à 
la bonne tradition vivante de la langue latine. 

D'autre part l'élimination du plur. sanguines, ps. 105, 38: et terra 
polluta est sanguine (Gall. in sanguinibus; Hebr. ver. (in) sangui- 
nibus) est tout à fait justifiée et méme recommandable, parce que 
— comme M. Wackernagel, Vorlesungen über Syntax D?, Basel 
1926, p. 10, l'a bien démontré — le pluriel sanguines est un 
hébraisme qui n'a jamais été adopté par le parler des chrétiens. 

L'usage du génitif adnominal du type odor suavitatis 
porte certainement les traces de l'exemple hébreu. Ce génitif devait 
remplacer en hébreu l'adjectif qui y fait presque complétement 
défaut 42). On comprend qu'on pourrait étre tenté de le rempla- 
cer par des adjectifs. En effet, dans la version nouvelle les ancien- 
nes tournures bibliques avec un nom abstrait au génitif ont dü 
faire place pour des expressions trés exactes — mais quelque peu 
prosaiques — avec l'adjectif; ainsi: 4, 6: sacrificate sacrificia iusta 
(Gall. sacrificium iustitiae); 17, 19; die mihi funesto (Gall. in die 
afflictionis meae); 22, 3: per semitas rectas (Gall. super semitas 
iustitiae); 88, 11: bracchio potenti (Gall. in bracchio virtutis); 93, 
20: tribunal iniquum (Gall. sedes iniquitatis). Saint Jéróme, de son 
cóté, a gardé les génitifs dans sa version iuxta Hebraeos et je croís 
qu'ici encore son sentiment intime de la langue latine ne l'a pas 
trompé. Car si l'on considére cette construction dans le cadre de 
l'évolution de la langue latine, il est clair que l'influence de l'hébreu 
a plutót stimulé cet usage qu'elle ne l'a introduit comme un élément 
tout à fait étranger 4?). Le latin profane disposait d'expressions 


431) Comp. gr. ua»ía: ,,actes de folie". 

432) Comp. Blass-Debrunner, Grammatik des neutestamentlichen Griechischen 8, 
Góttingen 1931, p. 99 s. 

433) Pour des données plus complétes comp. Schrijnen-Mohrmann, Studien zur 
Syntax der Briefe des hl. Cyprian I (Latinitas Christianorum primaeva V), 
Nijmegen 1936, p. 85 s. 
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semblables, comme il appert e.a. de Pétrone, Sat. 93, 4: moderatio- 
nis verecundiaeque verba. La prédilection du latin tardif pour les 
tournures abstraites 44) était sans doute favorable au développe- 
ment de cet usage sous l'influence stimulante des exemples hébreux. 
Ainsi cet usage du génitif adnominal a pu obtiner droit de cité 
dans le latin des chrétiens oü il appartient à l'apport biblique de 
cet idiome. On sera d'accord que, dans les circonstances données, il 
faudrait le garder dans la version du psautier. 

On sait que l'histoire de la flexion nominale dans les diverses 
langues indo-européennes est celle d'une simplification progressive, 
qui va jusqu à l'élimination de la flexion. Au fur et à mesure que la 
flexion se simplifiait, la langue avait les moyens d'en remplacer les 
parties caduques et la présence méme de ces moyens en a favorisé 
la simplification. Ce sont tout d'abord les cas à valeur concréte 
qui tendent à recevoir l'appui d'une préposition qui est 
devenue de bonne heure un instrument nécessaire. Pour marquer 
les relations locales, le latin dit p. ex. réguliérement habito in urbe, 
venio ex urbe. Ce n'est qu'une survivance si de vieilles formes ca- 
suelles suffisent, sans l'aide d'une préposition 45). Une telle survi- 
vance était, dans la langue classique, leablativus temporis, 
qui continuait un ancien locatif indo-européen. Dans la langue 
populaire cette vieille construction tend à disparaitre de trés bonne 
heure, tandis qu'elle se maintient dans l'usage de la langue classi- 
que; mais dans le latin tardif l'emploi de la préposition in c.abl. était 
devenu normal. ,Der rein temporale Abl. wurde", ainsi M. 
Salonius, ,in der Volkssprache schon früh... durch in -- ABI. 
ersetzt. UInd im Spátlatein, namentlich im Kirchenlatein, ist dieser 
Prápositionsausdruck geradezu Regel geworden 49). Dies ist offen- 
bar durch das Streben nach Deutlichkeit verursacht, indem man 
den Zeitpunkt *wann' durch in bezeichnen wollte zum Unterschied 


11) Comp. p. 170 s. 

1$) Voir Meillet-Vendryes, Gramm. Comp. ?, p. 496 ss. et p. 522. 

16) Ainsi dans les lettres de saint Cyprien in-femporale se trouve déjà 
réguliéerement, comp. Schrijnen-Mohrmann, Stud. z. Synt. d. Briefe d. hl. Cypr. I, 
p. 1205s. Dans ses traités l'emploi de in est également trés fréquent, mais l'ablatif 
simple s'est maintenu deux ou trois fois avec hora et avec fempus, comp. P. Merkx, 
Zur Syntax der Kasus und Tempora in den Traktaten des hl. Cyprian (Latinitas 
Christianorum Primaeva IX), Nijmegen 1939, p. 61 s. 
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von dem blossen Abl., der lángst sowohl den Zeitraum 'innerhalb 
dessen' als auch die Zeitdauer angegeben hatte" 47). D'accord 
avec cet usage, le Psautier Gallican aussi bien que la version iuxta 
Hebraeos emploient réguliérement un ablativus temporis avec in. 
Au contraire, la nouvelle version préfére l'usage de l'ablatif sans 
préposition, qui, dans le cadre de la langue des psaumes, me semble 
étre un élément factice, qu'on ne saurait justifier par les exigen- 
ces de l'intelligibilité. 

À cóté de l'ablatif temporel c'était surtout l'ablatif instru- 
mental qui tendait à recevoir l'appui d'une préposition, comme 
de, ab, ex, per. Cette tendance remonte sans doute à des temps 
anciens. ,,Desgleichen ist anzunehmen", dit M. Salonius, o.c., p. 98, 
,dass diese zahlreichen Prápositionsausdrücke mit ihren feinen 
Nuancen, die unter der Eisdecke der normalisierenden klassischen 
Prosa ein kümmerliches Dasein fristeten, in der Ulmgangssprache 
aller Zeiten viel beliebter gewesen sind, um dann, nach Aufgabe 
der klassischen Normen in der Literatur in grosser Fülle aufzutau- 
chen." Cependant, l'usage de l'ablatif instrumental n'a jamais com- 
plétement disparu. 

Quand nous examinons les anciennes versions du psautier, nous 
constatons un nombre trés restreint de tournures instrumentales 
avec de, ab, ex, per, mais c'est plutót la préposition in qui est prédo- 
minante. Cette prédilection n'est d'ailleurs pas un fait isolé. Hors 
des versions bibliques l'usage de in-instrumental est aussi fréquent 
dans les textes chrétiens. Les opinions des savants sur la nature de 
cette construction sont assez divisées. Schmalz-Hofmann, Lat. 
Gramm.5, p. 438, sont d'avis que nous avons affaire à une con- 
struction de caractére purement latin, tandis que Lófstedt, Syntac- 
tica II, p. 452, croit à une influence grecque trés considérable 48). 
Je pense que Schmalz-Hofmann aussi bien que Lófstedt ont 
raison. Si l'on examine les différentes expressions avec in-instru- 
mental chez un auteur chrétien quelconque, on peut distinguer deux 
types différents. D'abord il y a des expressions qui sont le résultat 
d'un déplacement du sentiment grammatical: la conception instru- 
mentale, si priviligiée dans le systéme des cas du latin classique, y 


17) A. H. Salonius, Vitae Patrum, Lund 1920, p. 131. 
18) Le grec à son tour a subi l'influence stimulante de l'hébreu. 
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a été refoulée par une conception locale. Cette évolution est en 
relation étroite avec la tendance visuelle qui se fait jour dans le latin 
tardif 43). Ce déplacement est donc dà à une tendance purement 
latine, elle ne résulte d'aucune influence étrangére et elle a donné 
naissance à des tournures comme: in vino diluere (Mulom. Chir. 480). 
Cette tendance est aussi à la base d'expressions cicéroniennes 
comme delectari in, laetari in. Quand saint Cyprien dit: gladium in 
manu surmit (Ep. 4, 3) ou que saint Augustin demande dans ses Con- 
fessions, 9, 2, 4: nonne et hoc peccatum ... in aqua sancta ignovisti et 
remisisti mihi?, il est clair que ces expressions résultent d'une con- 
ception locale, qui a remplacé la conception instrumentale. Ce sont 
ces expressions latines qui ont été le point de départ de l'usage d'un 
in-purement-instrumental, qui ne s'appuie pas sur une conception 
locale et qui a été stimulé par l'exemple de gr. à» et hébr. b*, Gráce 
à cette influence étrangére l'usage de in-instrumental a subi une 
extension considérable. Dans la langue courante des chrétiens on 
trouve beaucoup d'expressions fixes avec in-instrumental, qui pro- 
viennent de la bible, tandis que in-instrumental-local s'emploie 
d'une maniére tout à fait libre. Dans ses Locutiones in Heptateu- 
chum saint Augustin fait des objections contre l'emploi de in- 
purement-instrumental, qu'il veut remplacer, non pas par l'ablatif 
seul, mais par l'ablatif avec de. Il dit p. ex. à propos de Ex. 17, 5 
(Loc. in Hept. 2, 89): ,Etvirgam inqua percussisti Humen 
accipe in manu tua: in qua percussisti dixit pro eo quod 
dicimus, de qua percussisti; et est ista locutio creberrima 
in scripturis. Ce passage nous démontre aussi, que saint Augustin 
n'a pas d'objections à faire contre l'usage de in-instrumental-local. 
Car l'impression biblique accipe in manu tua ne lui inspire aucune 
remarque. Aussi il emploie trés souvent un in-instrumental-local, 
aussi bien dans la langue vulgaire de ses sermons que dans la langue 
cultivée de ses Confessions 59). M. Süss a déjà fait l'observation, 


19) Comp. F. H. Parigger, Aanschouwelibheidsdrang als factor bij de 
beteekenis-ontwikkeling der Latijnsche praepositie, Utrecht 1941, passim. 

90) Comp. M. R. Arts, The Syntax of the Confessions of Saint Augustine 
(Patristic studies XIV), Washington 1927, p. 35 ss. — C. L. Hrdlicka, A Study 
of the Late Latin Vocabulary and the Prepositions and Demonstrative Pronouns 
in the Confessions of St. Augustine (Patristic Studies XXXI), Washington 1931, 
p. 217 ss. 
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que saint Jéróme ne partage pas les scrupules de saint Augustin en ce 
qui concerne l'usage de in-instrumental51). Dans sa version iuxta He- 
braeos il garde partout in-instrumental des versions plus anciennes. 
Les traducteurs modernes ont gardé in-instrumental seulement dans 
l'expression fixe: in nomine (ps. 43, 6; 53, 3; 88, 25). Ils ont com- 
pris qu'on ne saurait pas éliminer ce terme qui était devenu constant 
et traditionnel dans lidiome des chrétiens. Personnellement je 
crois que ce n'est pas la seule expression avec in-instrumental 
qui mériterait d'étre conservée à cause de son caractére fixe et tra- 
ditionnel. En ce qui concerne in-instrumental-local, les professeurs 
de l'Institut biblique ne l'ont gardé qu'au seul cas de ps. 57, 11: 
pedes suos lavabit in sanguine iniqui. Partout ailleurs on l'a éliminé 
en faveur d'un ablatif instrumental52). Je me demande, pourquoi 
on a éliminé toutes ces expressions, qui sont tout à fait conformes 
aux tendances de la langue latine, en faveur d'une uniformité qui 
sent trop l'école. 

Une méme uniformité, qui semble étre contraire au caractére de 
la langue des chrétiens si variée et qui nous donne l'impression d'un 
certain pédantisme, se fait jour dans l'usage dela proposition 
infinitive.-Le R. P. Bea a táché de justifier l'élimination des 
constructions analytiques avec quod, quia, quoniam en appuyant 
sur le fait, d'ailleurs incontestable, que la proposition infinitive 
s'est maintenue pendant les siécles dans le latin des chrétiens et 
que le nombre d'infinitifs, employés dans les textes chrétiens, est 
plus grand que celui des suborbonnées avec quod etc.53). Cette 
derniére assertion est bien valable pour les auteurs chrétiens, mais 
elle ne s'applique pas aux versions de la bible. La construction 
analytique, qui peu à peu refoule l'usage de la proposition infinitive, 
constituait sans doute un élément constructif de la langue des 
chrétiens, comme il a été démontré ailleurs 94). Aussi saurait-on 
trouver à peine un seul texte chrétien dans lequel on ne pourrait pas 


981) Stud. zur lat. Bib. I, p. 80. 

952) On a éliminé in-instrumental-local du Gallican: 9, 2; 32, 2; 38, 2; 77, 14; 
88, 2; 91, 4; 105, 33; 106, 10; 108, 30; 110, 1; 118, 2; 118, 10; 118, 34; 118, 58; 
118, 69; 143, 9; 146, 7; 149, 8; 150, 3. 

93) Occ. p. 225 s. 

951) Comp. Schrijnen, Collectanea, p. 340; Schrijnen-Mohrmann, Stud. z. Synt. 
d. Briefe d. hl. Cypr. II, p. 92 s. 
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trouver des subordonnées avec quod, quia, quoniam 55). Ici encore 
l'exemple grec a sans doute exercé une influence stimulante. C'est 
aussi bien à cause de l'apport vulgaire considérable de la langue 
biblique que par suite de l'influence étrangére, que dans les versions 
de la bible les subordonnées avec quod etc. l'emportent de beaucoup 
sur la proposition infinitive. Pour en donner un exemple: dans les 
textes bibliques cités par saint Cyprien la construction analytique 
est trois fois plus fréquente que la proposition infinitive. On sait 
que dans le Psautier Gallican la proposition infinitive a été évitée 
et que saint Jéróme a suivi — sauf deux ou trois fois — 
l'exemple des anciens traducteurs. Et méme dans sa traduction de 
la Genése saint Jéróme fait preuve d'une grande prédilection pour 
la subordonnée avec quod. On voit donc que l'usage exclusif de la 
proposition infinitive est contraire aux tendances du latin des 
chrétiens en général et du latin biblique en particulier. 


* * 
* 


Je n'ai pu faire qu'un choix dans l'ensemble si riche des éléments 
linguistiques qui caractérisent l'idiome des chrétiens. Par ces obser- 
vations — forcément succinctes et trés incomplétes — j'ai táché de 
donner une idée, encore que superficielle, de la langue vivante telle 
qu'elle s'était formée dans la bouche des chrétiens des premiers 
siécles. C'est cette langue qui a été l'instrument linguistique normal 
non seulement des fidéles, non seulement d'une littérature trés riche et 
trés diverse, mais aussi — dans une forme plus ou moins hiéra- 
tique — de l'église de loccident. Cette langue des chrétiens a 
évolué dans un contact étroit avec l'écriture sainte. L'influence 
exercée par la bible sur l'idiome des chrétiens a été trés grande, mais 
d'autre part la bible n'a pu trouver une forme latine adéquate que 
parce qu'on pouvait puiser dans les trésors de la langue courante 
des chrétiens. Je suis d'avis qu'on ne saurait rompre les liens 


59) On sait que saint Augustin aprés sa conversion se met à employer cette 


construction qu'il avait évitée autrefois. Les chiffres suivants donnent une idée 
de la proportion qui existe entre lemploi de la construction analytique et celui 
de la proposition infinitive chez saint Augustin: avant la conversion 1: 55; aprés 
la conversion dans De Civitate Dei, les Confessiones et les Epistu'ae 1:11; dans 
les sermons 1:2. Comp. Schrijnen, Collectanea, p. 325 s. 
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traditionnels qui unissent l'idiome de la bible latine et le latin des 
chrétiens et qu'on ne saurait porter impunément atteinte à cette 
continuité intime et subtile des textes sacrés. 

On a entendu dire, que le psautier nouveau a perdu quelque 
chose de la beauté des textes anciens. S'il y a eu perte, il y a eu 
perte dans la. forme linguistique, dans laquelle une trop grande 
correction classique a refoulé la vie variée de la langue des chrétiens. 
Je suis bien convaincue qu'il s'agit ici de nuances parfois trés 
subtiles, mais une familiarité intime avec l'idiome des chrétiens 
pourrait montrer la voie qui nous aménerait à un psautier latin qui 
associerait à l'exactitude du texte établi selon les méthodes rigou- 
reuses de la critique textuelle et de la philologie modernes l'onction 
et la richesse spirituelle des anciennes versions. 

On a fait l'objection que la clarté et l'intelligibilité du texte 
perdraient, si lon préférait à un certain classicisme factice la 
diversité et le mouvement de l'idiome des chrétiens. On a objecté 
que pour ceux qui sont nourris dans la tradition de la langue 
classique le parler des chrétiens offre des difficultés insurmontables. 
C'est à des difficultés de ce genre que le R. P. Bea semble faire 
allusion à la page 221 de son article, cité plus haut. Ce sont donc 
des craintes de pédagogue, auxquelles se réduisent au fond les 
objections du Pére Bea: les jeunes séminaristes et en général 
tous ceux qui passent leur vie de priére en récitant le saint office 
ne comprendront pas ce qu'ils lisent, et par conséquent ils resteront 
éloignés du sens véritable de l'écriture. À ces craintes on voudrait 
sacrifier la cathédrale séculaire de la latinité chrétienne. 

Je suis d'avis qu'on ne doit pas exagérer ces inconvénients. 
En ce qui concerne le vocabulaire, les néologismes chrétiens — dont 
une part figure déjà dans la nouvelle version — sont d'ordinaire 
d'une trés grande clarté, ils ont été formés selon les traditions 
de la langue latine et on peut les comprendre méme sans explica- 
tion spéciale. En ce qui touche les particularités syntaxiques, elles 
ne sont pas de nature à pouvoir vraiment déconcerter ceux qui se 
sont familiarisés avec l'usage classique. Il ne faut pas oublier, que 
les éléments syntaxiques vraiment exotiques qui se trouvent cà et là 
dans les versions de la bible les plus anciennes, n'ont jamais pénétré 
ni dans le parler courant des chrétiens, ni dans le latin ecclésiasti- 
que. Ils ne devraient donc pas figurer dans la version des psaumes. 
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D'autre part on voudrait qu'à cóté de l'enseignement du latin 
classique on initie les jeunes prétres, d'une maniére systématique 
fut-elle sommaire, dans les particularités du latin de l'église. Un 
manuel trés succinct qui mettrait le futur prétre au courant des 
particularités lexicologiques, sémasiologiques, syntaxiques et sty- 
listiques du latin des chrétiens pourrait étre extrémement utile et il 
pourrait contribuer beaucoup à faire comprendre et apprécier sans 
grande peine la priére de l'église dans toute sa profondeur et dans 
toute sa beauté. 


Nijmegen, Sint Annastraat 40. 


SAINT PAULIN DE NOLE ET 
L'AMITIE CHRÉTIENNE 


PAR 


A. BOULANGER, 


M, Pierre Fabre, professeur à la Faculté des Lettres de Strasbourg, a soutenu 
le 22 février 1947, devant la Faculté des Lettres de Paris, deux theses intitulées 
Saint Paulin de Nole et l'amitié chrétienne et Essai sur la chronologie des oeuvres 
de saint Paulin de Nole. Le premier de ces ouvrages est destiné à paraitre dans 
la ,Bibliothéque des Ecoles frangaises d'Athénes et de Rome", mais comme 
l'impression, dans les circonstances présentes, risque de tarder assez longtemps, 
je ne crois pas inutile de donner un apercu du contenu de cette thése qui apporte 
une contribution trés neuve et trés importante à la connaissance de la littérature 
et de la vie chrétiennes à la fin du IVe siécle et au debut du Ve. Les ouvrages de 
F. Lagrange, Histoire de saint Paulin de Nole (2e ed., 1882), d'A. Baudrillart, 
Saint Paulin, evéque de Nole (1905), ne nous avaient pas donné l'étude d'ensemble 
depuis longtemps attendue. Or le livre de M. Fabre dépasse de loin les promesses 
du titre. C'est saint Paulin de Nole tout entier que nous allons trouver ici: sa vie, 
ses idées morales et religieuses, ses procédés littéraires et surtout son àme ardente 
et généreuse. Car l'auteur, reconnaissant que Paulin est un penseur et un écrivain 
de second plan, et que son àme est bien supérieure à son oeuvre, s'est attaché 
avant tout à l'étude de sa physionomie morale; et découvrant que ce quil y a 
dans cette àme de plus original et de plus profond c'est son besoin d'amitié et sa 
conception de l'amitié chrétienne, il a examiné l'oeuvre entiére de ce point de vue 
particulier. Il a ainsi évité la banalité du cadre qu'impose le plus souvent une 
étude d'ensemble et renouvelé complétement le sujet. 

Toutes les lettres et tous les poémes de Paulin sont étudiés de facon approfondie. 
Une seule lacune, que le parti adopté rendait d'ailleurs inévitable: M. Fabre ne 
nous a pas donné sur les poémes 27 et 28, oü il est question des constructions 
de Paulin, le commentaire archéologique auquel les récentes fouilles de Nole 
auraient permis de donner un intérét nouveau. En revanche nous sommes par lui 
renseignés fort exactement sur des sujets qui ne touchent guére à l'amitié 
chrétienne, notamment lattitude de Paulin à l'égard de la société paienne, son 
sentiment de la nature, son violent antimilitarisme, l'emploi intempérant qu'il fait 
de linterpretation allégorique des textes sacrés, ce symbolisme scripturaire qui 
pour lui, comme pour d'autres écrivains chrétiens, est une méthode de pensée 
avec sa logique et ses régles particuliéres, 

Dans l'esquisse de la biographie de Paulin que donne le premier chapitre, on. 
trouve analysée avec beaucoup de finesse la , conversion" de Paulin. En la 
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comparant à la conversion de saint Augustin, M. Fabre en démontre l'importance 
sociale. T'ous les documents gue nous avons sur la vie du saint de NNole sont 
soumis à une critique regoureuse et patiente, Ainsi se trouve écartée lanecdote 
édifiante contée par saint Gregoire sur la captivité volontaire de Paulin chez 
les Goths, Ses idées religieuses, dogme et morale, sont l'objet d'une étude ample 
et précise qui éclaire d'un jour éclatant la psychologie de Paulin et la conception 
générale quil se fait des choses et montre que, parmi d'autres sentiments de 
premiere importance: mépris du monde, humilité, amour de Dieu, lamitié était 
l'élément le plus personnel. 

De cette amitié M, Fabre définit le caractere dans un chapitre capital: La 
théorie de l'amitié, qui mériterait qu'on lappelàt un , De armicitia chrétien" si 
précisement Paulin n'avait exclu le mot amicitia comme impropre à désigner un 
sentiment nourri et exalté par la carifas Christi, Pour lui c'est un terme presque 
péjoratif qui ne peut s'appliquer qu'aux relations amicales nouées sur un plan 
purement humain. La véritable amitié qu'expriment les mots dilectio, caritas et 
paríois piefas, n'est pas d'essence humaine mais divine; elle a sa source dans 
lamour du Christ. Pourtant elle ne se dissout pas dans un mysticisme oü se 
fondraient dans le rayonnement de lamour divin les amitiés individuelles, selon 
la conception au moins théorique de saint Augustin. loute spiritualisée qu'elle 
soit, elle garde cependant un caractere trés fortement personnel. 

Cette théorie de lamitié chrétienne trouve son application et son illustration 
dans la vie de Paulin. M. Fabre s'est attaché, d'aprés les lettres en prose et en 
vers de son auteur, à déterminer exactement la physionomie sentimentale des 
correspondants de Paulin et à distinguer les nuances trés délicates du sentiment 
quil éprouve pour chacun d'eux. 

Les amitiés ,purement humaines" sont toutes antérieures à la conversion. 
Au premier plan figure, come il était naturel, l'étude des relations entre Ausone 
et Paulin, que la conversion a brisées brutalement. M. Fabre, par la délicatesse 
de son analyse a trouvé moyen de renouveler une question maintes fois traitée 
avant lui. 

Pour les amitiés postérieures à la conversion, les oeuvres qui fournissent sa 
matiére à lenquéte sont classées en trois catégories: écrits de circonstance et de 
simple courtoisie; lettres de direction, oü l'intérét que prend Paulin au perfection- 
nement moral des destinataires ne prend pas la forme d'un sentiment affectif; 
enfin écrits qui témoignent pour le destinataire d'une admiration d'ordre moral 
— c'est le cas pour Vitricius et Nicetas — ou d'ordre intellectuel, quand il s agit 
de saint Augustin. Parfois, avec la profonde humilité qui lui est ordinaire et qui 
souvent lui interdit de prendre conscience de sa propre valeur, il reconnait à son 
correspondant une écrasante superiorité. Chez lui l'admiration est réguliérement 
à la base du sentiment d'amitié. 

Avec des correspondants tels que Sanctus, Delphinus, Amandus et surtout 
Sulpice Sévére, il s'agit d'amitiés plus profondes auxquelles la conversion a 
apporté un supplément d'intimité et un perfectionnement en spiritualisant des 
rapports déjà étroits. Comme les lettres adressées à Sulpice Sévére sont de 
beaucoup les plus nombreuses (treize sur cinquante-deux lettres conservées), 
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M. Fabre a pu exposer dans le détail le caractére et les vicissitudes de cette 
amitié, la plus chaleureuse et la plus tourmentée sans doute que Paulin ait connue. 
C'est dans cette correspondance avec Sévére que l'on trouve, outre les confidences 
les plus intimes, l'expression la plus haute et la plus claire de l'amitié chrétienne 
telle que la congoit Paulin: ,,T'ofus es meus in Christo domino per quem sum 
inuicem fuus" (Ep. 27) et ,conHante nos Christo per ignem spiritus su!" (Ep. 28). 

Enfin les treize poémes composés pour la féte anniversaire de saint Félix, les 
Natalicia, que lon tient généralement pour la partie la plus intéressante de 
l'oeuvre de Paulin, ont fourni à M. Fabre la matiére d'un chapitre particuliérement 
original. D'aprés lui Paulin a trouvé la perfection de l'amitié chrétienne qu'il 
n'avait pas connue auprés de ses meilleurs amis, dans le culte enthousiaste qu'il a 
voué à saint Félix, dont le corps repose à Nole auprés duquel il a voulu vivre. 
Cette amitié a dominé toute sa vie; elle est devenue toute sa vie. Comme les 
amitiés humaines, elle a subi une évolution: l'intimité de Paulin avec saint Félix 
n'a cessé de s'accroitre. Paulin, qui d'abord se disait le seruus du saint, se déclare 
bientót son alumnus. Il éprouve un sentiment de sécurité profonde à se dire que 
cette amitié est désormais parfaite et inaltérable et son humilité se complait à 
mesurer la distance qui le sépare d'un ami qui participe à la vie éternelle. Dans 
ce commerce surnature] la réciprocité des sentiments n'est pas exclue: Paulin se 
sent enveloppé par la tendresse de Félix qui est son protecteur à tous les instants 
de sa vie et son inlassable intercesseur auprés de Dieu. Cette amitié si inégale 
et si paradoxale en apparence apporte à l'àme aimante de Paulin un enrichissement 
qui transforme le savant disciple d'Ausone en un écrivain populaire, interpréte, 
en méme temps que de ses sentiments propres, des sentiments et des émotions 
des pélerins qui se pressent autour du tombeau de saint Félix. I1 a su exprimer 
avec une intensité singuliére cette dévotion populaire, ardente et tumultueuse, 
toute semblable à celle qui aujourd'hui encore, à Naples, s'adresse à saint Janvier. 

Telle est, tres briévement résumée, la matiére de ce beau livre, plein de science 
et de conscience, fortement composé, remarquablement écrit et dont la publication, 
sans nul doute, sera attendue avec impatience par les lecteurs des Vigiliae 
Christianae. 


Paris, 131, boulevard de Grenelle. 
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TRANSFORMATIONS LINGUISTIQUES ET 
ÉVOLUTION SOCIALE ET SPIRITUELLE 
PAR 


CHRISTINE MOHRMANN 


La théorie de M, H. F. Muller et de son école sur l'évolution du latin vulgaire 
et sur les origines des langues romanes est bien connue et on l'a discutée tant 
de fois que je ne voudrais pas examiner une fois de plus les qualités de cette 
théorie comme telle *). On sait que le savant professeur de la Cclumbia University 
est d'avis quil ne faut pas dater la naissance des langues romanes du temps oü 
l'empire romain était disloqué; l'unité de la langue latine se serait plutót maintenue 
pendant lépoque mérovingienne et ce n'est qu'au cours du neuviéme siécle que 
les langues romanes auraient pris naissance. Ce qui nous intéresse ici particuliére- 
ment c'est que dans un nouveau livre sur ces problémes M. Muller ne nous donne 
pas seulement une synthése trés brillante de sa théorie, mais qu'il y appuie plus 
quauparavant sur le róle joué par le christianisme dans l'évolution de la 
langue latine?). D'une maniére suggestive et avec un enthousiasme fervent 
M. Muller nous dépeint l'évolution de la langue latine qui a eu lieu sous l'influence 
de lidéologie chrétienne; il nous décrit comment la concision lapidaire du latin 
sénatorial au caractére sublimement impersonnel a été remplacée peu à peu par 
une langue rythmée impressionnante oü vibre une sensibilité nouvelle (p. 297). 
Cette sensibilité nouvelle c'est — d'aprés M. Muller — la suite de l'avénement de la 
personnalité humaine qui se découvre à nous, Et ce personnalisme qui se fait jour 
dans l'évolution du bas latin est, pour une large part, le résultat de la christiani- 
sation. de la société: ,l'homme appuyé sur le Christ... transforme un monde 
hostile dans lequel il n'était autrefois qu'un élément fragile, exposé à toutes les 
incertitudes, voué à l'anéantissement, en un monde oü il a une place priviligiée, 
assurée, affranchie des mille terreurs auxquelles son existence était en proie" 
(p. 296). C'est cette facette de la théorie brillante de M. Muller que je voudrais 
éclairer et examiner ici. 

M. Muller a voulu donner une vraie synthése de philologie et d'histoire, il a 
voulu démontrer gue les transformations linguistiques non seulement s'emboitent 


1) H.F. Muller, A Chronology of Vulgar Latin, Beihefte zur Zeitschrift für 
romanische Philologie LXXVIII, Halle (Saale) 1929. — Pauline Taylor, The 
Latinity of the Liber Historiae Francorum, New York 1924. — Luis Furman Sas, 
The Noun Declension System in Merovingian Latin, Paris 1937. — Mario A. Pei, 
The Language of the Eighth Century Texts in Northern France, New York 1932. 

?) L'époque Mérovingienne, Essai de Synthése de philologie et d'histoire, 
New York 1945. 
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dans l'évolution sociale et spirituelle, mais qu'elles jettent un jour spécial sur la 
mentalité qui la produit. ,L'intégration de la vie du langage dans le tableau 
historique de l'époque", ainsi M. Muller, ,,ne doit ... pas seulement le compléter 
mais encore donner à l'ensemble une valeur nouvelle, celle qui résulte d'une 
perception toute particuliére du travail psychique qui se fait dans la masse et qui 
se refléte dans les modifications ou innovations linguistiques qui en sont comme 
lexpression" (p. 5) 3). 

I] faut d'abord examiner l'antithése du caractére impersonnel de la langue 
classique et du personnalisme de la langue qui va naitre — selon M. Muller — 
à lépoque mérovingienne. Il est vrai que le caractére du latin classique et du 
latín tel qu'il se présente à rous dans les textes mérovingiens est bien différent, 
mais quand nous opposons à ce dernier la langue populaire de la période 
républicaine ou des premiers siécles du principat, la différence diminue sensible- 
ment. Si l'on examine la langue de Pétrone, surtout celle de son dialogue, il ne 
reste pas beaucoup du caractére impersonnel et lapidaire de la langue de Cicéron. 
Et, à un certain degré, ceci s'applique déjà à la langue du dialogue plautinien. 
Or, pendant des siécles on peut signaler une différence fondamentale entre la 
langue de civilisation et la langue vulgaire. S'il faudrait définir le caractere 
essentiel de cette différence, on ne saurait pas faire mieux qu'appuyer sur le 
caractere impersonnel du latin des cultivés et sur les tendances individualistes 
de la langue populaire. lLIn premier rapprochement de la langue vulgaire et du 
latin culturel se fait jour au premier siecle du principat. Ce sont les tendances 
démocratiques de lempereur Auguste et de ses successeurs qui se font jour. 
C'est dés ce temps qu'on constate un accroissement des éléments vulgaires dans 
la langue de civilisation, ce qui signifie en méme temps un accroissement de 
l'élément individuel et personnel. 

Quand le christianisme a fait son entrée dans la société de langue latine, il a 
bien stimulé ces tendances déjà existantes. L'idéologie chrétienne a favorisé le 
développement d'un certain individualisme, qui se fait jour dans la langue. 
C'est pourquoi la langue des chrétiens se rapproche de la langue vulgaire, elle 
se défait du rigorisme linguistique qui était un des traits les plus caractéristiques 
du latin classique. Mais il ne faut pas généraliser. Il est vrai que le christianisme 
a toujours préché la valeur de la personne et qu'il a coopéré à l'appréciation de 
la personnalité humaine au sens absolu du mot. Mais à cóté de cette tendance à 
un certain personnalisme, il y a, surtout pendant les premiers siécles de l'ere 
chrétienne, une tendance au collectivisme. Il ne faut pas oublier — et c'est ce fait 
que M. Muller néglige plus ou moins — que pendant les deux ou trois premiers 
siécles du Christianisme le sentiment de solidarité, le sentiment du groupement, 
a été trés vif dans les cercles chrétiens. Quand M. Muller constate que pendant 
les premiers siécles de notre ére l'individu voyait s'évanouir le soutien moral de 
son groupe immédiat, comme gens, tribu, nation, qui autrefois avait fait toute sa 


3) On voit que les idées de M. Muller touchent celles de Karl Vossler. Comp. 
Karl Vossler, Frankreichs Kultur und Sprache?, Heidelberg 1929; Geist und 
Kultur in der Sprache, Heidelberg 1925. 
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force (p. 12), il faut y ajouter que, pour les chrétiens, un nouveau groupement 
plus fort, un groupement qui se rapportait à l'homme tout entier, s'est substitué 
à ces groupes anciens: c'était la communauté chrétienne. De fait, c'est un sentiment 
de solidarité trés vif, qui se fait jour dans le groupement religieux et en méme 
temps social des communautés chrétiennes. Ce groupement qui est d'un caractere 
métaphysique et surnaturel aussi bien que d'un caractére purement social fait 
naitre une différenciation linguistique qui a abouti à la langue spéciale des 
chrétiens. 

Cette langue spéciale des chrétiens, qui est la langue courante des membres 
des communautés chrétiennes, sera bientót l'interpréte d'une littérature chrétienne 
trés riche. Du fait que les auteurs latins chrétiens les plus anciens sont originaires 
de l'Afrique du Nord il ne faut d'ailleurs pas conclure que cette langue des 
chrétiens est une création spécifiquement africaine. Il y a bien des symptómes 
qui nous apprennent quà Rome aussi une différenciation linguistique a abouti 
de bonne heure à la création d'une langue spéciale des chrétiens, qui ne se 
distinguait pas sensiblement de lidiome des chrétiens africains. Si l'on compare 
p. ex. la langue des lettres des confesseurs et du clergé romains adressées à saint 
Cyprien et qui nous sont conservées dans la collection de la correspondance de 
saint Cyprien, on ne pourrait pas signaler de différences linguistiques notables. 
Je ne peux d'ailleurs pas étre d'accord avec M. Muller en ce qui concerne son 
appréciation des manifestations les plus anciennes de la pensée chrétienne en 
Afrique. Dans le rigorisme sévére d'un Tertullien et dans l'enthousiasme ascétique 
des premiers martyrs africains M. Muller veut voir une manifestation d'un certain 
régionalisme africain, il croit pouvoir y signaler le vrai esprit de la population, 
lequel était dans cette région non seulement étranger à Rome, mais anti-romain 
(p. 14). Et puis: ,.la premiere expression du christianisme africain est en effet 
une expression de haine pour Rome et des menaces à son égard" (ib.). Il me 
semble que M. Muller méconnaisse ici le vrai caractére de ces premieres 
manifestations d'un christianisme tout à fait jeune et trés enthousiaste: un 
christianisme qui croit pouvoir se passer du monde, de tout ce qui l'attache à la 
culture profane. Presque ahuri par les perspectives spirituelles de la nouvelle 
religion, le chrétien semble oublier un moment sa sujétion à la matiére et aux 
choses terrestres. Ceci c'est le fond psychologique du rigorisme de cette littérature 
africaine qui — avec saint Cyprien — revient déjà à des idées plus modérées, 
plus saines et plus ,,mondaines". De plus il ne faut pas oublier que Tertullien est 
une personnalité tout à fait exceptionnelle et qu'on ne pourrait pas le considérer 
comme un représentant caractéristique de la pensée chrétienne de son temps et de 
son pays). Il me semble donc que ce soit à tort que M. Muller parle d'un 
Christianisme africain", qui ,,était bien souvent anarchique et batailleur, haineux 
et étroit" (p. 23). 

Pour les trois premiers siécles du christianisme en occident on peut donc signaler 
un certain individualisme qui émane de lidéologie chrétienne et qui, depuis les 





*) Comme la langue et le style de T'ertullien ont un caractére tout à fait 
individuel. 
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temps chrétiens les plus anciens, ne manque pas d'influencer l'évolution linguisti- 
que. D'autre part le christianisme des premiers siécles fait preuve d'un certain 
collectivisme, d'un sentiment de solidarité qui favorise la différenciation linguistique 
et qui a abouti à la naissance d'une langue spéciale des chrétiens, 

Àu cours du quatriéme siécle on peut observer une grande expansion du latin 
des chrétiens, résultat normal des mesures prises par Constantin en faveur du 
Christianisme, C'est maintenant que le rigorisme des premiers siécles fait place 
peu à peu — car c'est une évolution trés lente — à un certain humanisme qui, 
avec beaucoup de réserve, saura apprécier les trésors de la culture profane: de 
sa littérature, de son art, méme de sa philosophie. C'est au cours du quatriéme et 
du cinquiéme siécle que la société et que la langue commune vont étre influencées 
par le Christianisme. Et c'est au cours de cette période qu'on observe — surtout 
dans les textes d'une langue vulgaire, comme certaines inscriptions chrétiennes - 
et comme les sermons de saint Augustin — une évolution linguistique qui annonce 
des temps nouveaux. 

Dans les chapitres VIII et suivants M. Muller dépeint la naissance de la 
langue moderne, qui sera le latin des temps mérovingiens et il signale les traits 
linguistiques suivants qui caractérisent le nouveau langage par comparaison à 
l'ancien: ,,en phonétique, la transformation et réduction du mot par syncope et 
apocope; en morphologie, la production d'une déclinaison à deux cas avec 
tendance précoce à la simplification, la création d'un article préposé au nom, d'un 
futur et d'un passif essentiellement nouveaux; en syntaxe l'extension du type de 
construction avec ,que" (uf, quia, quod) avec conservation exceptionnelle de la 
construction infinitive latine passive dans le cas de quelques verbes fréquemment 
employés, constituant ainsi des périphrases idiomatiques d'un caractére nouveau; 
un arrangement fixe des mots dà à la création d'un rythme linguistique original, 
enfin une profonde modification du vocabulaire due, en partie, à l'action 
d'événements historiques extérieurs, mais aussi à des causes internes encore plus 
efficaces" (p. 284 s.)). L'auteur s'efforce de démontrer de la plupart de ces 
transformations le fond spirituel, qui les met en relation directe avec l'idéologie 
chrétienne. C'est ici que j'ai parfois des doutes qui ne proviennent certainement 
pas d'un scepticisme en ce qui regarde l'influence exercée par la religion sur la 
langue, mais plutót de la conviction qu'il ne faut pas vouloir démontrer et prouver 
trop en matiere de langue. Ainsi j'ai p. ex des doutes quand M. Myuller rattache 
lemploi de ille en fonction d'article ,,à cette exaltation de l'homme nouveau, 
surtout réalisée dans la christianisation de la Romania" (p. 154). C'est pareil 
pour l'explication donnée de la construction analytique avec quía, quod etc. 
(p. 195), de la perte du systéme de nomenclature romain classique et du retour 
au systéme indo-européen d'un seul nom (p. 227 s.). Il faut faire l'observation 
que ceci est un usage qui se généralise déjà au cours du quatriéme et du cinquiéme 
siécle, Mgr. Schrijnen a d'ailleurs démontré que le systéme de la nomenclature 
chrétienne est fondé sur des traditions romaines trés anciennes 5). 

Reste la question de la fixation chronologique de toute cette évolution: le 
moment décisif, l'époque historique qui voit naitre la langue nouvelle c'est d'apres 


5) Collectanea - Schrijnen, Nijmegen - Utrecht 1939, p. 357 ss. 
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M. Muller l'époque mérovingienne. Or, la plupart des innovations signalées par 
lui ont leurs racines dans des temps beaucoup plus reculés, parfois méme ils 
remontent au latin archaique, C'est ce que M. Muller ne veut pas dissimuler, mais 
selon lui ,leur groupement qui seul leur donne leur signification linguistique et 
historique est de cette époque" (p. 290). Et il poursuit: ,,ainsi aux alentours de 
lan 800, tous les phénoménes linguistiques par lesquels le roman franqais se 
distingue du latin, sont arrivés à maturité. Individuellement, cepeadant, chacun 
d'eux n'est qu'un développement du latin et, par lui-méme, n'est qu'une modifi- 
cation qui ne changerait pas la constitution de cette langue, n'en ferait pas une 
langue nouvelle" (ib.). Je ne sais pas si je pourrais souscrire complétement à 
cette assertion. Il me semble, que méme le groupement comme tel remonte à une 
date plus ancienne, mais c'est à lépoque mérovingienne que toutes ces trans- 
formations et modifications linguistiques, que nous pouvons signaler qà et là 
dans les textes plus ou moins vulgaires des siécles précédents, figurent en masse 
dans les textes écrits. La plupart des phénoménes syntaxiques discutés par 
M. Muller se trouvent déjà dans les sermons de saint Augustin et dans d'autres 
textes, plus ou moins vulgaires, de la méme époque avec une fréquence qui, tout 
en n'étant pas si grande que celle qu'on peut signaler pour les textes mérovingiens, 
est déjà considérable 9). Ce fait joint à plusieurs autres observations m'a donné 
la conviction que la révolution linguistique décrite par M. Muller a eu lieu déjà 
plus tót dans la langue vulgaire, qui, encore et toujours, se distinguait de la 
langue de civilisation, telle qu'elle se présente à nous dans la plupart des textes 
du cinquiéme et méme du sixiéme siécle, Mais c'est à l'époque mérovingienne que 
ces éléments de la langue vulgaire entrent d'une maniére de plus en plus libre 
dans les textes écrits. Je ne peux pas me dérober à limpression que M. Muller 
exagére ou idéalise un peu les qualités créatrices de l'époque mérovingienne. 
Le procés de la ,,christianisation" de la langue latine est éminemment l'oeuvre des 
premiers siécles de l'ére chrétienne. C'est alors que dans les communautés 
chrétiennes la langue latine, tout en restant fidéle aux traditions les plus anciennes, 
S'est tracée la voie qu'elle suivra pendant les siécles à venir et qui aboutira un 
jour à la langue moderne que M. Muller nous a dépeinte. 

C'est un grand mérite du savant américain d'avoir attiré l'attention sur les 
éléments essentiels qui caractérisent lévolution de la langue latine dans ses 
derniéres phases et de s'étre efforcé de faire ressortir les faits historiques et 
sociaux, psychiques et spirituels qui sont à la base d'une évolution qui a été 
décisive pour la vie linguistique de l'Europe nouvelle. 


Nijmegen, St. Annastraat 40. 


9) A la page 189 l'auteur dit à propos de l'usage du futur périphrastique du 
type cantare habeo: ,rappelons qu'on n'en trouve que cinq exemples dans les 
sermons de saint Augustin...d'aprés Régnier' . Je dois faire observer que ce 
phénoméne est beaucoup plus fréquent dans les sermons de saint Augustin, On 
pourrait en citer des dizaines d'exemples. Tout de méme le futur périphrastique du 
type dicturus sum est beaucoup plus fréquent. Celui-ci est dans les sermons de 


Saint Augustin le type du futur normal, quoiquon y trouve encore d'autres 
périphrases. 
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Ancient Christian Writers (The Works of the Fathers in Trans- 
lation). 


LInder this title the Newman Bookshop of Westminster, Maryland, U.S.A.,, 
has recently published the first volume of a series edited by Johannes Quasten 
and Joseph C. Plumpe, Professors at the Catholic University of America in 
Washington, D. C: The Epistles of St. Clement of Rome and St. Ignatius of 
Antioch, translated and annotated by James A. Kleist S.J., Professor of Classical 
Languages at St. Louis University, St. Louis, Mo., 1946. 'T'his splendidly printed 
volume contains 1, an introduction to the First Epistle of Clement to the 
Corinthians and a translation of the Epistle, the Second Epistle being omitted as 
the work of another author, and 2. an introduction to Ignatius and a translation 
of the seven Epistles preserved under the name of this author, which the 
translator, with the majority of modern critics, considers genuine. In addition, 
there are forty pages of notes at the end of the volume, and a valuable thirteen- 
page index of subjects and names, including characteristic Greek terms. | 

The introductions give the necessary information which the general reader 
needs in order to see the authors against the background of their time, including 
biographical data and a bibliography of the most important modern literature. 
This is done in succinct form, but with the precision and objectivity which one 
would expect from Fr. Kleist, whose own work is well-known among philological 
Scholars and theologians. He has endeavoured to give his translation a style 
which is at once clear and vigorous and which tries to convey the exact meaning 
of the original. One can only hope that the translators of future volumes in this 
collection will be able to maintain the standard Fr. Kleist has set. The same can 
be said of the notes, which contain frequent references to the critical literature 
of recent times, give reasons for the interpretation of the text underlying the 
translation, and treat passages and concepts of special significance. Like the 
index, the notes will make the volume valuable for the scholar as well as for the 
wider public for which the series is intended. More than once, in seminars and 
lectures on early Christian literature, I have interpreted the documents which 
are here translated, and I feel that Fr. Kleists volume as a whole is a kind of 
commentary for which we may be very grateful. 

The text which Fr. Kleist follows in his translation is that of Franz Xaver 
Funk, revised by Karl Bihlmeyer (Die apostolischen Vàter, I 'l'eil, Tübingen, 
1924). We can easily understand that the authors usually called the Apostolic 
Fathers are to be distributed over several volumes in this Ancient Christian 
Writers series, and that the editors have started with Clement of Rome and 
Ignatius of Antioch because they are both contained in the first part of Bihl- 
meyer's edition. For the rest of the Apostolic Fathers contained in this edition 
(Didache, Epistles of Barnabas and Polycarp, Letter to Diognetus, and Papias), 
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the same translator has been chosen, and we may look forward to further volumes 
by Fr. Kleist. It seems to be the wise policy of the editors to postpone the 
translation of authors or works for which good critical texts are not yet available. 
In the case of the Apostolic Fathers, this is at present true of the Pastor Hermae, 
but it may be expected that Bihlmeyer's text of this work will be published now 
that the important papyrus containing large portions of it has been presented by 
Professor Campbell Bonner in an excellent critical edition. For early Christian 
writers of the first three centuries whose works are contained in the series 
Griechische Christliche Schriftsteller edited by the Academy in Berlin, we are 
now provided with a large collection of good texts; but it will be hard to secure 
critical texts of the great authors of the fourth and fifth centuries, from 
Athanasius on, such as Basil, Gregory Nazianzen, Gregory of Nyssa, and 
Chrysostom. Only a small part of their works has been edited critically or with 
the help of at least some of the more important manuscripts. It is to be hoped 
that the present undertaking, which seems to arise from a new and deeper interest 
in early Christian literature in our own day, will have a stimulating effect on 
scholars and urge them on to a common effort to fill this tremendous gap. 

No. 2 of the series Ancient Christian Writers has also appeared, under the 
title St. Augustine, The First Catechetical Instruction (De Catechizandis Rudibus), 
translated and annotated by the Rev. Joseph P. Christopher. Forthcoming volumes 
are: The Earliest Works of St. Cyprian, translated by J. C. Plumpe; St. Vincent 
of Lerins, Commonitory, translated by Edmund D. Benard; Maximus Confessor, 
The Ascetical Life, translated by Polycarp Sherwood; St. Augustine, The Unity 
of the Church, translated by Hugh Pope; St. Gregory the Great, Homilies on 
the Gospels, translated by Alfred C. Rush; the further translations of the 
Apostolic Fathers by Fr. Kleist, mentioned above; and Julianus Pomerius, 'The 
Contemplative Life, translated by Sr. M. Josephine Suelzer. The volumes are 
attractively bound and lowly priced, and should prove a lasting contribution to 
the understanding and study of early Christian literature. 


Harvard liniversityg. WERNER JAEGER. 
Cambridge, Massachusetts. 


G. Quispel, De Bronnen van Tertullianus! Adversus Marcionem. 
Leiden, Burgersdijk en Niemans, 1943 ('Thése d'Utrecht). 


Parmi les oeuvres de Tertullien que nous possédons i] n'y en a pas une qui 
dépasse en longueur son traité contre Marcion, puisque ce dernier ne contient 
pas moins de cinq livres. Le premier livre combat le dualisme qui se trouve 
chez Marcion entre le Dieu de l'Ancien Testament et Celui du Nouveau; le 
deuxiéme prouve l'identité de ces Dieux, tandis que le troisiéme s'occupe de la 
christologie de Marcion. Le IVe et le Ve livre enfin contiennent une espéce de 
commentaire sur l'Evangile de Marcion et son ,,Apostolicon", oü il est prouvé 
que ces textes mémes contredisent les doctrines de l'hérétique. Nous avons 
donc affaire à un vrai traité de théologie. Il est d'autant plus étonnant que 
louvrage n'ait été étudié jusqu'ici que d'une facon plutót superficielle; bienqu'il 


REVIEWS 193 


soit la source principale pour notre connaissance de la doctrine marcionite, c'est 
à peine si on en connait une édition hors du cadre des éditions complétes de 
Tertulliien 1); aucun commentaire spécial n'en explique le texte, et le nombre 
des études qu'on y a consacrées, est extrémement restreint. C'est avec d'autant 
plus de joie que nous saluons la thése de M. Quispel, mentionnée ci-dessus, qui 
traite des sources de l'Antimarcion, ouvrage qui n'a qu'un seul défaut, c'est celui 
d'avoir été écrit en hollandais, ce qui lui fait courir le risque d'échapper à 
l'attention des érudits qui ne possédent pas cette langue. C'est pourquoi nous vous 
proposons de donner ici un court aperqu des matiéres qui font l'objet de cette 
étude trés importante. 

L'étude des sources de l'Antimarcion est étroitement liée à celle de la naissance 
de loeuvre entiére: aussi lauteur y consacre-til tout son premier chapitre. 
Tertullien nous raconte lui méme (I, 1) comment tout s'est passé. L'ouvrage fut 
remanié trois fois: la premiére édition lui paraissant trop superficielle, il voulut 
la remplacer par une seconde plus compléte?); ayant perdu cette deuxieme 
rédaction avant qu'il l'eát achevée, par la faute d'un frére apostasié plus tard 3), 
lauteur fut obligé non seulement de corriger son ouvrage mais de l'écrire de 
nouveau: c'est ce que veut dire la courte phrase: emendationis necessitas facta esf 
innovationis*) (car c'est ainsi qu'il faut joindre les mots selon M. Kroymann, 
l'éditeur de Tertullien), traduite en grec par M. Quispel de la maniére suivante: 
ovxét. xofj ÓwpUob0v àAÀà Ouaoxsvdlnw. Tertullien continue ensuite: eius (innova- 
fionis) occasio aliquid adicere persuasit. Ces additions M. Quispel les considere 
comme les livres IV et V 9). Il résulte en outre de l'introduction du livre II que 
dans la deuxiéme édition les livres I et II ne faisaient qu'un seul volume; par contre 
au début du troisiéme livre l'auteur ne parle pas de grands changements par suite 
d'une reformatio: il dit au contraire que secundum vestigia pristini operis, ici égale- 
ment le traité sur le Christ suivra celui sur les deux Dieux de Marcion. Par 


1) L'édition de Virzini (avec l'Adversus Valentinianos, Bibl. ss. patrum, série 
III, Script. Lat. III—V), mentionnée par Ll. Moricca, Storia della lett. lat. crist. 
I, p. 124, nous fut inaccessible. 

?) M.IL 1: primum opusculum quasi properatum pleniore postea compositione 
rescideram. Un tel remaniement s'appelait dans l'antiquité une óiaoxevy;. 

3) Ibidem: hanc quoque nondum exemplariis suffectam [raude tunc [ratris, 
dehinc apostatae amisi. M, Quispel (p. 4 ss.) suppose que Tertullien confia au 
frére son autographe qui demandait encore des corrections  (óióp9«o«) sans 
que celui-ci le lui rendit; au contraire, il en publia des fragments: forte descripserat 
quaedam mendosissime et exhibuit frequentiae. 

*) Pareillement il parle au début du IIe livre de l'occasio reformandi opusculi 
huius, et au IIIe il dit: opus quod amissum reformare perseveramus. 

5) Il est vrai que cela ne nous parait nullement sür: on pourrait y voir avec 
autant de raison l'addition, dans la troisiéme édition, d'un nouveau livre (II) et d'une 
nouvelle source (Théophile). Les livres IV et V ont été écrits beaucoup plus 
tard que les autres: or, on peut tres bien supposer que l'auteur ne savait pas 
encore, lorsqu'il écrivit les mots cités ci-dessus, qu'il ajouterait plus tard ces 
livres aux précédants. 
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conséquent la deuxiéme édition se composait de deux volumes, lun sur Dieu, 
l'autre sur le Christ. Dans la derniére partie c'est surtout le Dialogue avec Tryphon 
de Justin qui forme la source de Tertullien et tout donne à croire que dans la 
deuxiéme édition il n'en fut pas autrement. 

Pourquoi Tertullien ne s'est-il pas servi pour l'actuel livre III (sur le Christ) 
de la premiere édition dont il circulait encore des exemplaires, demande l'auteur. 
Parce que, nous répond-il, ce traité ne se trouvait pas encore dans la premiére 
édition, Celle-ci se composait d'un seul livre (une monobiblos) sur Dieu, tout 
comme ses traités contre d'autres hérétiques aussi, Praxéas, Hermogénés, les 
Valentiniens, qui ne se composaient eux aussi, que d'un seul volume. Pour ce 
livre il puisa dans Irénée, comme il sera démontré plus tard, Dans la deuxiéme 
édition il ajouta un deuxiéme livre sur le Christ, auquel le dialogue de Justin 
servit de source. Dans la troisiéme édition le traité sur Dieu fut coupé en deux: 
pour la deuxiéme partie (l'actuel livre II) il entama une source nouvelle, à savoir, 
comme lauteur le montre plus tard, l'écrit de Théophile contre Marcion, perdu 
aujourd'hui, Ces trois livres furent publiés alors en 207 aprés C 9). M. Quispel 
rejette avec d'autres") la théorie de l'éditeur Kroymann qui a voulu découvrir 
dans ces livres des traces de la deuxiéme édition et il renforce cette opinion en 
comparant Adv. Marc. I, 4 (295, 13—23) avec Prudence Hamartig. 10—26 qui 
parait avoir déjà lu les passages doubles dans son texte de l' Adversus Marcionem. 
Les livres IV et V ont été écrits beauccup plus tard que les autres, le Ve encore 
plus tard que le IVe. Entre temps il écrivit d'autres monographies détaillées 
comme il résulte de citations de lui-méme d'un ouvrage à l'autre. Les livres 
IV et V ne figuraient pas encore dans la deuxiéme rédaction; autrement ils 
auraint dà tomber sous la reformatio, dont ici il ne parle pas. Il est trés probable 
que ces livres n'ont été écrits qu'une seule fois 9). 

Dans le IIe chapitre l'auteur donne la preuve, négligée jusqu'à présent, que 
Tertullien dans son premier livre dépend en effet d'Irénée, comme il avait suivi 
celui-ci dans d'autres traités contre des hérétiques tels que adversus Praxcam et 
surtout adversus Valentinianos. 

Dans le troisiéme il se propose de prouver que T'rtullien dans adv. Marcionem 
IIl (théodicée de Jéhovah) a puisé dans louvrage contre Marcion de Théophile 
d'Antioche mentionné par Eusébe hisf. eccl. IV, 24. Nous ne possédons plus cet 
ouvrage. Or, il est sür que T'ertullien a connu de Théophile son ad Autolycum 
et il a peut-étre employé aussi dans son traité contre Hermogénés l'ouvrage perdu 
de Théophile contre cet hérétique, cité également par Eusébe (hisf. eccl. IV, 24), 
comme l'auteur le croit (p. 51) et le rend vraisemblable en suivant von Harnack 
et Loofs. Alors il peut trés bien avoir connu aussi le traité contre Marcion de 
Théophile. 

Le quatriéme chapitre s'occupe des sources dont T'ertullien s'est servi dans le 
IIIe livre de l'Antimarcion. On savait depuis longtemps que le Dialogue avec 


9) M.I, 15 (309, 15): anno quinto decimo ... Severi imperatoris. 
7) A, Bill, Zur Erkl. und Textkritik des 1 Buches Tert.s Adv. M., T. u. U. 
38, 2, 1911. 


8) Cf. Augustin e p. 174 sur son ouvrage De trinitate (De la Possid. Vita 37). 
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Tryphon de Justin a été pour lui une source importante, surtout dans la deuxiéme 
partie du livre IV 9). Mais l'emploi d'Irénée est probable aussi, lorsqu'on compare 
M. III, 20 (411, 7—18) à Irénée III 21, 5 et M. III, 24 (420, 20) à Irénée V 33, 3, 
oü les deux auteurs interprétent la bénédiction d'Isaac dans la Génése 27, 28 
comme une prophétie du millénium, interprétation qu'on trouve exclusivement chez 
Irénée et Tertullien. 

On retrouve presque textuellement de longs passages de M. III dans le traité 
adversus ludaeos, attribué à Tertullien. On peut diviser cet ouvrage en deux 
parties: 

1) Les chapitres 1—8 oü il est démontré que la loi mcesaique n'est plus en 
vigueur et qu'il faut maintenant interpréter ses préceptes dans un sens spirituel. 
Cette partie révele clairement la main de Tertullien et le Dialogue avec Tryphon 
en est la source principale, comme on le voit si souvent chez Tertullien, 

2) Les chapitres 9—14 oü il est prouvé que Jésus est cn effet le Christ de 
|Ecriture. Cette derniére partie est de style et de composition si défectueuse 
qu'on admet généralement qu'elle n'est pas de la main de T'ertullien lui-méme, 
mais de quelque compilateur qui puisa surtout dans le IITe livre de l'Antimarcion. 
Or, M. Quispel essaye de prouver la justesse de cette opinion en comparant des 
passages de la deuxiéme partie d'adversus ludaeos — il lappelle adv. Iud. B — 
et du troisiéme livre de l'Antimarcion avec la source, le Dialogue de Justin. Il en 
résulte que dans le choix des mots le texte de M. IIl se trouve souvent plus prés 
de Justin que celui de l'Adv. Iudaeos 19). 

Pourrait-on dans les parties de adv. Iud. B, qui n'ont pas d'endrcits paralléles 
dans M. III, citer des passages dont Tertullien serait l'auteur? M. Quispel le croit 
en effet: en suivant d'autres 1i) il indique adv. Iud. 13 (1.67—72 Kr) et ibidem 
(96—110 Kr) qui remontent au Dialogue de justin (ch. 86); en cutre, dans la 
méme partie (1.59—66 Kr) Irénée (III 21, 10; V 17, 3) a servi de source. Ce 
sont donc les sources dont Tertullien lui aussi a fait usage pour le IIIe livre de 
l'Antimarcion. Or, l'auteur admet que ce morceau se trouvait dans la deuxiéme 
édition de l'actuel livre III d'ou il fut copié par qui que ce soit. Aprés avoir 
discuté quelques autres passages d' Adversus ludaeos quil explique de la méme 
facon l'auteur émet lhypothése suivante: il est permis d'identifier le compilateur 


9) V. l'édition de Justin par Otto, I, 2, p. 596 ou celle de G. Archambault 
dans les Textes et Documents d'Hemmer et Lejay, Paris 1909, I, p. LXI ss. 

10) Qioique nous ne doutions pas de la conclusion de l'auteur nous nous 
permettons de faire observer que ses preuves (p. 64 s.) ne sont pas toutes conclu- 
antes. Dans les mots de adv. Iud. 10 (729 Oehler — 1.71 Kroymann): ubi nomen 
domini Jesu dicebatur, le manuscrit de 'lTroyes, découvert en 1916, au lieu de 
dicebatur donne dimicabat, comme on lit aussi M. III, 18 (407, 19), et adv. lud. 
9 (724 Oehler — 1.151 Kr.) M. Kroymann lit maintenant in saeculi deserfo au 
lieu de in saeculo desertae, se qui élimine ces deux preuves. On ne saurait rien 
reprocher à lauteur cependant: les lecons du manuscrit de Troyes lui étaient 
inconnues et l'édition de Kroymann dans le Corpus de Vienne (Vol. LXX) n'avait 
pas encore paru lorsqu'il écrivit son ouvrage. 


11) V. Einsiedler, De Tertulliani adv. Iud. libro, 1897, pp. 35—41. 
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du adv. ludaeos avec le frére voleur dont parla T'ertullien au commencement du 
Ie livre: celui-ci avait détourné la seconde édition et pouvait donc en disposer; 
connaissant personnellement l'auteur il pouvait savoir que les matiéres dirigées 
contre Marcion avaient servi à l'origine (chez Justin) à combattre les Juifs; aussi 
en avait-il extrait et publié quelques passages d'une facon maladroite (M. I, 1: 
descripserat quaedam mendosissime et exhibuit frequentiae). Il va sans dire que 
nous en restons à une hypothése, hypothése cependant qui éclaircit bien des choses. 

Nous n'hésitons pas à appeler le 5e chapitre du livre de M. Quispel le plus 
important de tous. L'auteur, par suite de ses recherches des sources du IVe livre 
de l'Antimarcion, en arrive dans ce chapitre à prendre position contre l'ouvrage 
célébre du théologien berlinois À. von Harnack 2?) dans lequel celui-ci a essayé 
de faire revivre la personne de Marcion en se basant sur une reconstruction des 
oeuvres de lhhérétique, en premier lieu de ses ,,Antithéses" écrites pour défendre 
sa condamnation de lAncien Testament. Allemand et protestant, von Harnack 
a taché de séparer Marcion des autres gnosticiens parmi lesquels on le rangeait 
autrefois 13), pour voir en lui un réformateur de grande allure, une espéce de 
Luther antique. Son ouvrage a eu le plus grand succés et non seulement dans 
le monde des théologiens. Or, M. Quispel, à loccasion de ses recherches des 
sources de T'rtullien, en vient à la discussion de la question si on peut se fier 
à la base philologique sur laquelle a été édifiée la construction théologique de 
von Harnack. Il arrive à des résultats curieux. 

Il] est à peine nécessaire de prouver que T'ertullien a employé comme source 
dans adv, Marcionem IV un Evangile dans la version marcionite et les ,,Anti- 
théses" de cet auteur parce qu'il le dit expressément au commencement de ce livre. 
Il] a dà consulter aussi à plusieurs reprises un Evangile orthodoxe pour contróler 
les variantes du texte chez Marcion. En démontrant que Tertullien lisait ces 
textes en grec M. Quispel réfute l'opinion de von Harnack qui croit que T'ertullien 
avait des traductions latines devant lui, La preuve que le texte des Antithéses 
était en grec résulte clairement de M. IV, 9 (440, 23) oà Tertullien en cite des 
termes grecs. Il ressort de M. IV, 1 (423, 6) et II, 29 (375, 38) que ce n'est 
guau IVe livre que Tertullien s'est servi amplement des ,Antithéses" comme 
source; pourtant des traces rares de l'emploi de cet ouvrage se trouvent peut-étre 
déjà dans les trois premiers livres comme le prouve M. Quispel en comparant 
M. VII, 21 (112, 24—28) avec IV, 6 (432, 25—433, 2) et III, 24 (419, 4—8) 
avec IV, 34 (536, 18—22). Von Harnack par contre, dans sa reconstruction des 
Antithéses, y fait entrer presque toute déclaration qu'il juge marcionite dans les 
livres contre Marcion. La méthode suivie par von Harnack est critiquée par 
M. Quispel dans un certain nombre d'exemples. Nous en citons quelques-uns. 
On trouve chez von Harnack (p. 269*) le fragment suivant des ,,Antitheses": 
Creafor dominus futilis, instabilis, infidelis, rescindens quae instituit, Cela provient 
de M. II, 7 (344, 3), oü Marcion formule des objections contre le fait que le 


12) Marcion, das Evangelium vom [remden Grotte ?, 1924. 

13) Sous ce rapport il est intéressant que M. Quispel montre (p. 93 et 100) 
à qual point Marcion, dans ses opinions, se rapprochait méme quelquefois des 
gnosticiens. 
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Créateur avait donné le libre arbitre aux hommes. Tertullien répond: Denique 
puta intercessisse, puta rescidisse arbitrii voluntatem...; nonne exclamaret Marcion: 
o dominum futtilem, instabilem etc. Ceci ne se trouvait donc pas dans les 
,Antithéses": c'est une observation pleine de sarcasme, faite par 'T'ertullien 
lui-méme. Dans la question de lEvangile (Luc, 10, 25): Quid faciens vitam 
aeternam consequar, à laquelle le Christ répond (10, 27): Diliges dominum deum 
fuum etc. Marcion avait omis aeternam, parce que Jéhovah ne promet qu'une 
vie longue, longaevam vitam. 'ertullien réagit comme suit: ,Par l'amour de 
Jéhovah on obtient une vie longue, la vie éternelle s'obtient donc d'une autre 
facon. Les Marcionites obtiennent la vie éternelle: (508, 10) ergo non ex dilectione 
dei sui consequuntur vitam aeternam Marcionitae". Von Harnack en tire (p. 134) 
la thése marcionite suivante: ,,Du moment qu'on doit la vie éternelle uniquement 
à l'amour de Dieu — ert. IV 25: ex dilectione dei consequuntur vitam aeternam 
Marcionitae — la foi est ici la seule et inévitable condition". M. Quispel y oppose 
a juste titre (p. 89) que le texte de T'ertullien ne saurait guére appuyer cette 
conception luthérienne, 

Il] est impossible de citer ici les autres exemples qu'allégue M. Quispel, exemples 
dont on pourrait aisément augmenter le nombre. Ceux que nous avons donnés ne 
manqueront pas d'illustrer en quelque sorte la méthode suivie par von Harnack, 
méthode qu'on aurait de la peine à appeler honnéte. Par conséquent von Harnack 
a attribué à Marcion à plusieurs endroits des idées qui lui étaient complétement 
étrangéres, ainsi que le démontre M. Quispel par quelques exemples. Von Harnack 
a aussi attribué à Marcion différentes déclarations chez 'ertullien introduites 
par le mot inquit. Ce terme ne veut pas dire: ,, Marcion dit", mais ,,on dira", pour 
indiquer une objection que pourrait faire quelque adversaire imaginaire (figure 
de l'occupatio). M. Quispel en donne l'illustration en traitant d'une facon détaillée 
adv. Marc. III, 13 (396, 21), que von Harnack (p. 291*) considere comme un 
fragment des ,Antithéses": ce dernier auteur n'a pas assez tenu compte du 
caractére rhétorique de largumentation de T'ertullien. Comme il ne connaissait 
pas les sources de ''rtullien, il a aussi attribué à Marcion des déclarations 
provenant en réalité du dialogue de Justin !4). ,,»Le plus grand mérite du livre 
de von Harnack, dit M. Quispel (p. 103), ne réside pas dans linterprétation 
mais dans le rassemblement de la matiére. Pour pénétrer jusqu'au vrai Marcion 
il faut négliger l'interprétation de von Harnack." 

I] est inutile de prouver que dans adv. Marcionem V les épitres de Paul dans 
la version marcionite ont été la source de T'ertullien. À cette occasion l'auteur — 
dans son 6e chapitre — traite la question si Tertullien les avait devant lui dans 
une traduction latine, comme on admettait presque généralement depuis le livre 
de von Harnack, ou bien s'il a traduit du grec. En faveur de cette derniére opinion 
M. Quispel trouve un certain nombre d'indications que nous ne pouvons 
reproduire ici par manque de place. Cependant la traduction de différents endroits 
chez T'rtullien présente aussi beaucoup de ressemblance avec les traductions 
latines dites africaines (Afra) comme on en trouve chez Cyprien et dans quelques 


14) Quispel, p. 98—101. 
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manuscrits 19). Lorsque sa traduction de certains mots s'écarte de la version de la 
Bible employée par Cyprien et de la Vulgate, mais concorde avec des citations 
dans quelques-uns de ses autres ouvrages, l'ertullien traduit lui-méme du grec 19). 
Ensuite M. Quispel réfute un à un les arguments de von Harnack contre l'opinion 
que Tertullien traduisait du grec et aprés la discussion de différents passages il 
en arrive à la conclusion que Tertullien a sans doute traduit du grec mais qu'il 
a connu et parfois consulté à cóté une traduction latine, résultat qui est en parfaite 
harmonie avec ce que d'autres ont trouvé pour les citations des Evangiles chez 
Tertulliez. 

Il est impossible de donner un aperqu complet du livre de M. Quispel, livre 
qui excelle par la richesse et la profondeur du contenu et par sa concision. 
Pour terminer nous nous permettons d'exprimer l'espoir que, aprés avoir été 
complété peut-étre sur certains points, louvrage de M. Qiuispel sera traduit 
dans une langue plus facilement accessible et que l'auteur aura l'occasion de faire 
revivre devant nous, dans une monographie spéciale, au lieu de limage tenden- 
cieuse de l'hérétique qu'il a détruite avec tant de succes, celle du Marcion que 
nous révélent les fragments qui nous restent de ses écrits. 


Den Haag, Waalsdorperweg 217. J. W. PH. BORLEFFS. 


Bernhard Blumenkranz, Die Judenpredigt Augustins. Ein Beitrag 
zur Geschichte der jüdisch-christlichen Beziehungen in den ersten 
Jahrhunderten. Basler Beitráge zur Geschichtswissenschaft, Bd. 25. 
Basel, Verlag von Helbing & Lichtenhahn, 1946, XVI 6 218 pages. 


Cette étude sur les relations des juifs et des chrétiens pendant les premiers 
siécles de notre ére prend comme point de départ le traité de saint Augustin 
intitulé Adversus Iudaeos (P. L. 42, 51—64), qui est — comme M. Blumenkranz 
l'a démontré aux pp. 199 ss. — un sermon, prononcé par saint Augustin dans sa 
vieillesse, Cependant ce sermon n'est que le point de départ pour des recherches 
plus amples et plus approfondies sur le probléme du judaisme pendant les 
premiers siecles de lére chrétienne. 

Aprés avoir donné une bibliographie scmmaire — dans laqueile je ne trouve 
pas l'étude importante de E. Krebs, intitulée: Urkirche und Judentum ?, 1929 — 
M. Blumenkranz précise dans son introduction le plan de son livre, qui ne se 
bornera pas à saint Augustin. Il examinera aussi les auteurs latins qui avant 
saint Augustin se sont occupés du probléme du judaisme et qui ont pu influencer 
la pensée augustinienne. D'autre part lauteur croit pouvoir exclure les auteurs 
grecs et c'est dans l'ignorance de saint Augustin en ce qui concerne la langue 
grecque que M. Blumenkranz croit trouver la justification de cette limitation: 
,Die geringen Griechischkenntnisse Augustins rechtfertigen eine solche Begren- 


15) L'auteur abligue I Cor 7, 29 tempus in collecto; I Cor 1, 20 infatuavit; 
I Cor 6, 20 empti sumus magno et Gal. 6, 2 onera ... sustinete. 

16) M. Quispel cite comme exemples conditio —  xzíoi ; Phil 3, 21 conformalis; 
Phil, 2, 6 effigies; I Cor 11, 19 probabiles; Gal. 2, 4 superinducticius; Y Cor 15, 52 


oculi momenftaneus mofus. 
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zung, denn begründetermassen konnte von ihm behauptet werden, dass er 
griechische Theologen nur dann les, wenn sie ihm in lateinischer Übersetzung 
bekannt wurden" (p. 7). Je ne suis pas sáre si aprés les recherches sur la culture 
grecque de saint Augustin de M. P. Courcelle!) on puisse encore justifier cette 
exclusion des textes grecs. On sait, que M. Courcelle a démontré avec une 
probabilité qui touche à la certitude que jusqu'à l'an 415 environ saint Augustin 
ne savait guére que lire péniblement le grec, mais que dans sa vieillesse l'évéque 
d'Hippone s'est décidé à acquérir une connaissance plus approfondie de la langue 
grecque et qu'il a fait de notables progres. C'est dés ce temps qu'il s'intéresse plus 
qu'autrefois aux auteurs grecs, Or, le traité Adversus ludaeos appartient — 
comme M. Blumenkranz la bien démontré — aux derniéres années de saint 
Augustin. 

Avant de se mettre à l'étude de saint Augustin, lauteur nous donne 
une périphrase des textes latins qui — avant saint Augustin — traitent des 
relations entre le judajsme et le christianisme et dans lesquels celui-ci 
a pu puiser. C'est ici qu'on peut signaler une seconde limitation, qui — tout 
en étant presque inévitable — nuit sans doute à l'exactitude de l'image que 
l'auteur veut évoquer. M. Blumenkranz se limite presque complétement aux textes 
qui s'occupent ex projesso du probléme du judaisme et il passe sous silence 
la plupart des observations occasionnelles sur les juifs, qu'on trouve par ci 
par là dans la littérature chrétienne des premiers siécles. Mais ce sont justement 
ces observations qui, dans leur spontandité inattendue, sont parfois plus 
précieuses que les énoncés bien réfléchis, bien officiels et souvent répétés qu'on 
trouve dans les traités contre les juifs. Pour en citer un seul exemple: les 
allusions aux juifs, faites par T'ertullien dans ses oeuvres apologétiques nous 
donnent une vue plus claire sur les relations des chrétiens et des juifs que les 
raisonnements théologiques du traité Adversus Iudaeos attribué au méme auteur. 

En ce qui concerne saint Augustin, M. Blumenkranz s'est bien gardé de toute 
limitation. C'est ici quil fait preuve d'une orientation trés large qui lui permet 
d'étudier le sermon contre les juifs dans le cadre de la totalité de l'oeuvre 
augustinienne. Le grand nombre de textes, faisant allusion aux juifs, que 
M. Blumenkranz a cités, réfutent définitivement l'assertion de certains savants 
qui soutenaient que saint Augustin s'intéressait peu au probléme du judaisme. 
D'autre part je ne crois pas que lauteur, malgré les textes innombrables qu'il 
a cités et étudiés, ait réussi à rendre justice à tous les égards aux vues de saint 
Augustin sur les juifs. Aprés avoir analysé le sermon Adversus Iudaeos et aprés 
avoir confronté ce texte avec des textes parallels pris dans toute l'oeuvre 
augustinienne, M. Blumenkranz signale d'abord ,eine sehr heftige Polemik gegen 
Juden und Judentum, insbesondere wenn sich Augustin an seine Gláubigen wendet" 
et puis il aboutit à la conclusion suivante: ,,»In seiner ganzen anti-jüdischen Polemik 
bleibt Augustin zumeist traditionsgebunden. Originell bei ihm ist die Erklárung 
der jüdischen Zerstreuung als Mittel zur Zeugenschaft, sonst aber lásst sich 
für jede von ihm vertretene Idee eine Vergleichungsstelle bei seinen Vorgángern 
nachweisen" (p. 211). Je ne pourrais pas me ranger sans réserve de l'avis de 
M. Blumenkranz. Il me semble que l'image que l'auteur nous dépeint ne réponde 


1) P. Courcelle, Les lettres grecques en occident, Paris 1943, p. 137 ss. 
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pas à la complexité de l'àme de saint Augustin, qui, tout en étant un apologiste 
fidéle aux traditions de ses prédécesseurs, était en méme temps un psychologue 
d'une finesse trés subtile, grand connaisseur d'ámes. J'admets que saint Augustin 
— d'accord avec la tradition apologétique de son temps — fait preuve dans ses 
traités polémisant contre les juifs d'une grande véhémence et d'une certaine 
intolérance. Mais quand il parle en directeur d'àmes il change de ton et c'est 
alors que l'évéque d'Hippone se détáche d'une tradition séculaire de l'apologétique 
et de la polémique chrétiennes. Je m'appuie ici surtout sur le témoignage du 
sermon admirable sur la parabole de l'enfant prodigue (Lc 15, 11—32) qui a été 
publié par Dom Morin dans les Miscellanea JAgostiniana 1 (Rome 1930), 
p. 255ss.?). Ce sermon doit compléter limage de saint Augustin polémiste 
que le sermon Adversus Iudaeos a évoquée. C'est une allocution émouvante qui 
nous montre lévéque d'Hippone en psychologue tres fin et plein de tolérance. 
Saint Augustin y fait preuve d'une clairvoyance frappante en ce qui concerne les 
difficultés psychologiques des juifs. On pourrait p. ex. comparer ce que 
M. Blumenkranz nous dit à la p. 122 sur les prétentions des chrétiens à l'Ancien 
Testament?) avec les paroles que saint Augustin met dans la bouche des juifs: 
nos fenemus leges paternas; ad Abraham locutus est deus, de quo nos nati sumus. 
Moyses legem accepit, qui nos de terra Aegypti liberans per mare Rubrum duxit. 
Ecce isti tenentes scripturas nosfras cantant psalmos nostros per fofum mundum, 
ef habent cotidianum sacrificium; nos autem et sacrificium perdidimus et templum" 
(Serm. ed. M, Cail. II, 11, 10, M. A. I, p. 261). 

Quoiqu'l faille lire toute la seconde moitié de ce sermon (chap. 8 ss.) pour 
avoir une idée claire de la tolérance et de la sagesse dont Augustin fait preuve, 
je voudrais encore citer la réponse donnée par le pére de l'enfant prodigue à 
son fils ainé, qui figure le peuple juif: ,,quid enim pater respondet? Fili, tu mecum 
es semper. Aftestatus est pafer in propinquo [uisse ludaeos, qui semper unum 
coluerunt deum. Habemus testimonium apostoli dicentis quod essent prope, gentes 
autem longe. Gentibus autem loquens ait: veniens, scilicet Christus, evangelizavit 
pacem vobis, qui eratis longe, et pacem his qui prope. Longe, tanquam minori 
filio: ostendens ludaeos, quia longe non abierunt porcos pascere, unum deum 
non desuerunt, idola non adoraverunt, daemoniis non servierunt. Non de omnibus 
loquor: ne vobis occurrant perditi et seditiosi ludaei; illi occurrant, a quibus isti 
reprehenduntur, graves, servantes mandata legis, nondum intrantes ad vitulum 
saginatum, sed iam valentes dicere, mandatum tuum non praeterii." (ib. 13, M. A. 
I, p. 263). C'est surtout par ces derniers mots que saint Augustin s'oppose aux 
tendances anti-juives de son temps. Ce sermon — que M. Blumenkranz cite 
seulement en passant (p. 174 s.) —contraste bien avec le sermon Adversus Iudaeos 
et il jette une lumiere inattendue sur la largeur d'esprit et l'originalité de saint 
Augustin. 


Nijmegen, Sint Annastraat 40. CHRISTINE MOHRMANN. 


?) Ce sermon montre beaucoup de ressemblance avec Quaest. evang. II, 33. 

3) ,Wir erinnern uns des Ausspruchs Renans: 'Wenn man für die Menschheit 
arbeitet, ist man sicher, erst bestohlen und zuletzt gar noch geschlagen zu werden', 
womit er die Bestreitung des jüdischen Besitzanspruches auf das Alte 'lestament 
durch die Christen kennzeichnen will." 


MICHELE PELLEGRINO 


LA POESIA DI SANT'ILARIO DJ 
POITIERS 


Sessant'anni giusti son trascorsi da quando Giovanni Francesco 
Gamurrini pubblicava i tre frammenti degli inni di santlario di 
Poitiers da lui scoperti in un codice della biblioteca appartenente alla 
confraternita di Santa Maria in Arezzo, in un col De Mysteriis del 
medesimo autore e la Peregrinatio Silviae (o Aetheriae o Egeriae) 1. 
Sono in tutto 140 versi, che ci lasciano il vivo rimpianto di quello 
che é perduto, cioé, oltre le parti certamente cadute di questi inni 
(17 versi del primo, 10 del secondo, come risulta dalle esigenze del- 
l'abecedario, e un numero imprecisabile di versi del terzo), di altre 
composizioni che secondo ogni verosimiglianza dovevano costituire 
il liber hymnorum attestato da san Gerolamo (De vir. ill. 100) e che 
é ovvio pensare occupassero le sei pagine che mancano nel codice 
fra il primo e il secondo inno. 

Ma l'esiguità della materia non poteva impedire agli studiosi di 
avvertire il significato eccezionale della fortunata scoperta, che ci 
ha restituito dei preziosi documenti della primitiva poesia cristiana. 
(Non diremo proprio del ,,primo poeta latino cristiano", come affer- 
ma nel titolo del suo articolo A. J. Mason ?, ché, se anche si voglia 
dubitare della paternità lattanziana o dell'origine comunque cri- 
stiana del De ave phoenice, o dell'età di Commodiano, le Laudes 
Domini e il poema di Giovenco, opere che si presentano da sé come 
appartenenti al periodo di Constantino, sono certamente anteriori). 


1 S. Hilarii Tractatus de Mysteriis et Hymni et S. Silviae Aquitanae 
Peregrinatio ad loca sancta, quae inedita ex codice Arrefino deprompsit loh. 
Franciscus Gamurrini, Romae 1887. 

2? The First Latin Christian Poet, in ,/The Journal of Theological Studies" V 
(1904), pp. 413—432. 
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Ció non toglie che spetti ad Ilario un posto di primaria importanza, 
anche per l'antichità, nella storia della poesia cristiana; che se 
limitiamo la nostra considerazione, come forse intendeva il Mason, 
all'innografia, egli é senz'altro il primo di cui ci sia pervenuto qual- 
cosa fra i latini. 

Lasciando da parte altri problemi, intorno ai quali non mancano 
lavori 3, di critica testuale, di metrica, di lingua, intendiamo occu- 
parci del valore poetico degli inni ilariani. E' cosa abbastanza singo- 
lare che questo aspetto dell'opera ilariana, che pure non si puó dire 
secondario e trascurabile, abbia attirato assai poco l'attenzione degli 
studiosi, anche di quelli che intesero fare oggetto d'una ricerca 
complessiva ed esauriente queste composizioni. 

Una ragione di tale lacuna é certamente nel fatto che gli inni ila- 
riani non rivelano quella pienezza di valore poetico che quando illu- 
mina l'opera d'arte la impone all'ammirazione del lettore e invita a 
cercare la ragione del fascino che da essa promana. 

Inoltre, il contenuto teologico, ricco particolarmente nel primo 
inno e trattato con evidente intento didascalico, che veramente grava 
col suo peso sull'elemento poetico, non poteva non ispirare una certa 
diffidenza agli studiosi contemporanei. 

Infine, l'inevitabile confronto fra questi primi imperfetti tentativi 
d'innologia latina e la stupenda fioritura, seguita a distanza di pochi 


3 Cito, oltre i due già menzionati: G. M. Dreves, Das Hymnenbuch des 
hl. Hilarius, in ,Zeitschrift für kath. Theologie" XII (1888), pp. 358—369. 
L. Duchesne, in ,Bulletin critique" VIII (1887), pp. 241 s. W. Meyer, Die drei 
arezzaner Hymnen des Hilarius von Poitiers, in ,,Nachrichten von d. kgl. Ges. 
d. Wiss. zu Góttingen," Phil.-bist. Kl. 1909, Heft 3, pp. 397—420. V. Buzna. 
De Hymnis S. Hilarii ep. Pictav., Coloczae 1911, pp. 95. C. Weyman, Beitráge 
zur Geschichte der christlich-lateinischen Poesie, München 1926, pp. 29—232. 
(— ,Berl. Philol. Wochenschrift" XXXVII (1917), 1171—74), W. N. Myers, 
The Hymns of Saint Hiiary of P. in the Codex Aretinus, An Edition, with 
Introduction, Translation and Notes, Philadelphia 1933 (Diss.); dà anche la 
riproduzione fototipica del ms. Delle opere generali cito quelle che son men- 
zionate in questo studio: S. Colombo, La poesia cristiana antica, Roma 1910, 
pp. 213—15. M. Schanz, Geschichte der rómischen Litteratur, IV 1, 1914, pp. 
226—28. P. de Labriolle, Histoire de la littér. lat. chrét., Paris 1924, pp. 330 s. 
O. Bardenhewer, Geschichte der altkirch!ichen Literatur, III, Freiburg i. Br. 1912, 
pp. 387—89. U. Moricca, Sforia della letteratura latina cristiana, vol. IL, 1. 
Torino (1928), pp. 142 s. 


LA POESIA DI SANT'ILARIO DI POITIERS 203 


decenni, degli inni di sant Ambrogio (per non parlare di Prudenzio 
e di altri), era destinato a gettare un'ombra su questi precedenti 
senza dubbio molto inferiori e presto dimenticati già nell'antichità. 

Mi pare tuttavia che un'attenta meditazione di questi inni, accom- 
pagnata da una umana e vigile simpatia con l'autore e volta a com- 
prendere i profondi motivi interiori che fecero sprigionare dalle 
labbra del pastore infaticato, del polemista e del teologo il canto 
del poeta, mi abbia portato a cogliere dei sinceri e forti palpiti di 
umanità, che trovarono, almeno in certi momenti felici, la loro spon- 
tanea espressione in una forma artistica che induce a collocare 
questi inni fra le migliori manifestazioni della letteratura cristiana 
latina. 


IL DISEGNO GENERALE 


Le testimonianze e la tradizione manoscritta c'inducono a ritenere, 
come fu avvertito, che gli inni di santllario a noi pervenuti non 
siano che reliquie d'una produzione pià abbondante. Ma se doves- 
simo ragionare solo su queste tre composizioni, piacerebbe ravvi- 
sarvi una trilogia ben consona, nella sua ispirazione e nella sua 
struttura, alla concezione di sant Ilario, e, in generale, di quei secoli 
cristiani, in cui la figura e l'opera di Cristo, nella sua pienezza di 
realtà divino-umana, dominava il pensiero e ispirava la vita assai piü 
che non avvenga generalmente ai cristiani dei giorni nostri, incon- 
sapevoli vittime d'una concezione frammentaristica del cristianesimo 
che impedisce di coglierne la luminosa bellezza e risentire il gioioso 
palpito di vita che esso comunica a chi l'accoglie nella sua ricca e 
fecondissima realtà. 

Cristo, dunque, é al centro; e ognuno dei tre inni celebra un mo- 
mento di quell'epopea umano-divina di cui Cristo é l'eroe e a cui 
tutta l'umanità partecipa non solo come spettatore ammirato ma 
come attore sempre operante, o per accoglierne il dono o per com- 
battere il donatore, chiamata a rivivere, per un disegno divino che 
la unisce arcanamente e vitalmente a Cristo, tutte le fasi della vita 
di lui. 

Il primo inno canta la vita eterna di Cristo, come Verbo e Figlio 
di Dio, nella pienezza di luce e di vita ch'egli attinge dal Padre e che 
conserva inalterata nella sua umanità. E' la fase dell'epopea di 
Cristo che, precedendo i tempi e dando anzi origine ai tempi (v. gli 
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stupendi vv. 62—64 dell'inno I, che commenteremo in seguito), nei 
tempi si continua per divenire anche storia umana; é quella che fa 
di Cristo, Dio-uomo, l'unicum nella storia, l'oggetto dell'adorazione 
profonda dei piccoli mortali. 

A] secondo posto di questa ideale trilogia é da collocare l'inno 
dato come terzo dal codice aretino: Adae carnis gloriosa. Esso canta 
la battaglia ingaggiata fra Cristo fatto uomo e pur vero Dio, e il 
demonio, ignaro di tanto mistero; battaglia che, delineatasi già alla 
nascita del Redentore, sarà decisamente sferrata quand'egli starà 
per iniziare la sua pubblica missione, per raggiungere (ció che dove- 
va essere detto nella parte perduta dell'inno) la sua piü cruda vio- 
lenza nella passione redentrice. 

Il secondo inno del codice, Fefellit saevam, riprende il tema del 
combattimento fra Cristo e Satana, personificato qui nel suo satel- 
lite, la Morte, per celebrare la vittoria riportata dal Salvatore nella 
carne sua e poi nel cristiano, a Cristo incorporato e associato al suo 
trionfo. 

Ho detto che tale ordinamento trilogico della superstite produzione 
poetica ilariana é quasi certamente arbitrario. Credo, tuttavia, che 
sia giustificato rilevarne, pur prescindendo dall'attuazione nell'archi- 
tettura dell'innologia, che a noi sfugge, lispirazione fondamentale 
che sopra si diceva: e ció non solo perché questa é la nota dominante 
dei tre carmi, ma anche per una ragione piü propriamente letteraria, 
che possiamo cogliere in quei due versi che nel manoscritto prece- 
dono gli inni: 

Felix propheta David primus organi 
in carne Christum ymnis mundo nuntians. 


Sono versi di non facile interpretazione, i quali, appunto perché 
difficili, non si possono supporre messi là a capriccio da un ama- 
nuense, ma debbono risalire, siano o no stati compresi da chi li tra- 
scrisse, all'autore degli inni; a quell'Ilario che ha, nella prosa e nei 
versi, non pochi altri passi involuti e difficili. 


Ora, questi due senari, checché vogliano dire esattamente 4, una 
*^ Meyer, p. 402, coordina: primus propheta organi; e intende in carne di 
David, mentre il Myers giustamente lo riferisce a Cristo: , Felice fu il profeta 
David, il primo ad annunziare Cristo nella carne al mondo, accompagnato 
dall'organo" (strumento musicale in genere); cosi Mason, p. 422. 
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cosa esprimono in modo abbastanza chiaro: l'ambizioso disegno del 
poeta di cantare al mondo il mistero di Cristo incarnato, mistero che 
primo Davide per profetica ispirazione aveva annunziato nei Salmi. 

Ilario, in fondo, non faceva che proseguire nei versi la missione 
di cui é monumento tutta la sua opera in prosa: il De Trinitate, che 
piü propriamente é la difesa della divinità di Cristo; il commento 
ai Salmi, tutto illuminato dalla luce di Cristo che vi é predetto in 
ogni pagina dal suo primo profeta; il commento al Vangelo di San 
Matteo, ove l'opera e la dottrina di Cristo é seguita nella sua attua- 
zione storica; gli altri scritti poi, d'argomento esegetico o storico- 
polemico, si riconducono naturalmente a questo disegno fondamen- 
tale. 

Penso che sia necessario tener presente questo proposito del poeta 
per giudicare l'opera sua. Non sappiamo se esso si sia concretato in 
un piano di ampie e armoniche proporzioni e se tale piano, ove sia 
stato concepito, abbia avuto compimento; ma sappiamo — o, almeno, 
abbiamo validi motivi per congetturarlo — che questo mazzetto di 
liriche faceva o doveva far parte di un'opera poetica di ampio re- 
spiro destinata a celebrare l'epopea di Cristo. 

Veduta cosi, l'opera di Ilario ci appare come quella di un inno- 
vatore, assai piü che il poema del fortunatissimo (quando si pensi 
alla copia della tradizione manoscritta e alla vastità degl'influssi) 
Caio Vezzio Aquilino Giovenco, il quale s'era applicato a cantare 
di Cristo ricalcando scrupolosamente il racconto evangelico, senza 
rivelare una vigorosa concezione personale della materia del suo 
canto. 


L'INNO I: ANTE SAECULA QUI MANES 


Il corso dei pensieri di quest'inno é abbastanza perspicuo, purché 
non si pretenda scorgervi una disposizione strettamente logica di 
tutti i particolari, ció che, prima ancora di contrastare con la libertà 
dell'ispirazione poetica, sarebbe alieno dal concetto che si facevano 
gli antichi della composizione d'una qualsiasi opera letteraria. 

Le strofe A—D hanno carattere d'introduzione. In esse il poeta 
si rivolge al Verbo con una professione di fede nella sua eternità e 
nella duplice sua nascita, dal Padre e dalla Vergine, e lo prega di 
accogliere gli inni che gli canta il popolo credente, che invoca la 
sua clemenza. 
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Le strofe E—R costituiscono il corpo della composizione, cioé la 
vera e propria professione di fede espressa in forma di inno. In 
questa parte l'intento didattico prende il sopravvento, come appare 
anche dall'abbandono della seconda persona, cioé dell'invocazione. 
Vi si possono distinguere due parti di estensione disuguale: undici 
strofe (E—P) espongono la natura del Verbo e i suoi rapporti col 
Padre; due strofe (Q—R) s'intrattengono sui rapporti fra Dio e ii 
mondo, ma molto brevemente, ché le esigenze dell'acrostico impon- 
gono di avviarsi verso la conclusione (v. 69). 

Nella prima parte, quella che il teologo considera essenziale, sa- 
rebbe difficile, secondo quanto sopra si diceva, riscontrare un dise- 
gno ordinato in tutti i particolari: basterà rilevare i concetti che vi do- 
minano e che sono svolti non senza ritorni e ripetizioni: l'intima 
unione del Figlio col Padre, il Figlio unigenito nato vero Dio dal 
Padre innascibile, il quale diede al Figlio, nel generarlo, tutto quello 
che egli ha, senza tuttavia nulla perdere di sé, il Figlio immagine 
viva del Padre, luce da luce. 

La conclusione comincia con la strofa 5, ove il poeta ritorna al- 
l'iavocazione del Verbo, lamentando che la misura del carme gl'im- 
pedisca di cantare le gesta di Dio fatto uomo, e proponendosi tutta- 
via (questo sembra essere il senso della strofa T', ove il testo, mutilo, 
finisce) di celebrare con tutte le forze la gloria di lui. 

Dunque, linno si presenta come un nucleo didattico, che ne co- 
stituisce la parte pià estesa e pià impegnativa, inquadrato nella pre- 
ghiera, che ne forma l'introduzione (in cui é pure il motivo del popolo 
orante, con l'offerta del canto) e la chiusa. li tipo, che risponde a 
due esigenze primordiali della vita religiosa, l'invocazione e la pro- 
fessione di fede (che diventa facilmente catechesi), ha altri esempi 
nella poesia liturgica: limitandoci agli inni ambrosiani, citiamo 
l'Intende qui regis Israel, il lesu corona virginum, V Aeterne rerum 
conditor (nucleo centrale parenetico); nell /lluzminans altissimus e 
nell' Àgnes beatae virginis la preghiera & solo all'inizio 5. 

Questa disposizione mostra, quand' é spontanea e naturale, come 
in Ilario, la viva partecipazione del sentimento dei poeta ai suo tera; 
e ció é particolarmente significativo in una composizione di contenuto 


5 V. questi inni in Blume e Dreves, Analecta Hymnica Medii Aevi, vol. L, 


pp. 11—21. 
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squisitamente teologico e suggerita da intenti didattici, conferendole 
quel tono sinceramente soggettivo nel quale la materia concettuale 
puó trovare la sua vita e divenire poesia. 

Ció avviene appunto nella misura in cui tutta la personalità del 
poeta partecipa alla sua meditazione, traducendo i concetti in fan- 
tasmi e avvivando con la potenza del sentimento dei pensieri che 
altri svilupperebbe forse con maggior vigore e precisione logica ma 
come qualcosa che rimanga in certo modo estraneo alla sua vita 
interiore pià profonda. 

Ora in questi 75 versi vi sono certo elementi concettuali presen- 
tati col tono discorsivo della prosa, non investiti dalla luce dell'intui- 
zione fantastica né avvivati da un sentimento espresso con vigorosa 
immediatezza. INé mancano i passi involuti e pesanti, ove i concetti 
teologici vengono resi con sforzo e solo il confronto coi luoghi 
paralleli delle opere in prosa puó aiutarci a sciogliere le difficoltà 
d'interpretazione. Tuttavia, se, sforzandoci di superare questi osta- 
coli, leggiamo l'inno d' Ilario con l'impegno di entrare nel suo mondo 
di pensieri e di sentimenti, vi ascoltiamo delle voci di vera e alta 
poesia. 

Già l'inizo é d'una innegabile efficacia per il tono di epica gran- 
dezza che é in quella presentazione, fatta in forma di preghiera, del 
Verbo eterno: 

Ante saecula qui manes 9. 


Non vorrei insistere né sul concetto, essenziale alla dottrina trini- 
taria e centrale nella controversia ariana che si agitava, né sull'e- 
spressione, che trova numerosi e stretti paralleli in sant'llario stesso 
e in altri, come si puó vedere nel Myers, e ha dei precedenti che si 
rileveranno piü innanzi. Ma é importante notare il posto che il poeta 
ha dato a questo comunissimo motivo, potente accordo iniziale che 
dominerà tutta la sinfonia. 

In tema di posizione, rilevo pure volentieri il v. 6, con quel Christe, 
che, collocato all'inizio, ravviva il tono della preghiera dopo le rifles- 
sioni dei vv. 3—5; naturalmente, esso ha maggior efficacia se inter- 
pungiamo, con tutti gli editori salvo il Meyer, dopo Deus. 


$ Cosi leggo con Mason, Meyer, Feder, mentre il ms, seguito da Gamurrini, 


Dreves, Buzna, Myers, ha manens, che Myers spiega: qui manens es, il che mi 
sembra troppo duro. 
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Ma solo la strofa C ci scopre il vero carattere di questa poesia: 


Credens te populus rogat, 
hymnorum resonas " mitis ut audias 
voces, quas tibi concinit 
aetas omnigena, sancte, gregis tui. 


Dunque, il cantore, mentre esprime il suo mondo interiore con 
assoluta sincerità, non compare alla presenza di Dio come individuo 
isolato, ma si sente interprete del popolo cristiano, al quale presta 
la sua voce. Nel mezzo dell'assemblea orante egli raccoglie gli accenti 
dei cristiani d'ogni età, del gregge di Dio, della plebs che da Cristo 
prende il nome. Cosi la sua poesia si dilata e, in questa comunione 
con la famiglia cristiana, prende un accento piü squisitamente umano. 
E' la nota caratteristica di sant Ambrogio, che fonde la vigorosa 
ispirazione del poeta alimentata dal sentimento della natura cui con- 
sacra la presenza di Dio, penetrata di adorazione reverente e di 
fiducioso abbandono, con la coscienza di raccogliere le voci del 
popolo fedele. E" una delle ragioni principali per cui gli inni am- 
brosiani, sorti dalla profonda comprensione e comunione con l'anima 
popolare, divennero poesia di popolo. 

Questo é uno dei momenti piü felici d'Illario poeta. Si osservi 
questa strofa — e non paia pedanteria, ché il vigore dell'ispirazione 
crea la forma piü perfetta perché pienamente connaturata al con- 
tenuto — anche nei particolari. 

Il credens, in posizione forte, mette l'accento sull'essenziale signi- 
ficato dell'inno, professione di fede nella divinità del Verbo, ed 
esprime l'aatteggiamento fondamentale del cristiano di fronte al 
mistero trinitario. Anche le parole con cui incominciano i tre versi 
seguenti hanno la loro chiara ragion d'essere come parole-chiavi 
dell'inno. La rappresentazione del Verbo come rnitís contempera 
opportunamente la professione di fede e la preghiera di adorazione 
con una nota di umana fiducia. L'omnigena, con la sua stessa sin- 
golarità (su cui si dovrà ritornare) e con una forma piü piena che 
omnis o simili termini, accentua il valore comprensivo del vocabolo 


7T Accetto, non senza qualche dubbio, la correzione del Meyer e del Feder 


alla lezione ms. resonans. 


LA POESIA DI SANT'ILARIO DI POITIERS 209 


col quale il poeta presenta al Figlio di Dio la turba dei fedeli di tutte 
le età. 

Le strofe che seguono, costituendo, some si diceva, il corpo del- 
linno, sono materiate di considerazioni teologiche svolte con una 
precisione e un'insistenza che difficilmente si potrebbero conciliare 
con la libertà dellispirazione poetica. Bisogna nondimeno rico- 
noscere che l'esposizione dottrinale é avvivata dallintervento del 
poeta che partecipa con schietto sentimento all'oggetto della sua fede. 

A] v. 21 é un'esclamazione che dice la gioia di apprendere e 
approfondire cosi stupende verità: 


Felix qui potuit fide 
res tantas penitus credulus assequi. 


I] Weyman richiama Georg. II 490: 
Felix qui potuit rerum cognoscere causas. 


E' un motivo familiare alla sapienza antica, che ha le sue profonde 
radici nellintima natura dello spirito assetato della verità 8, fatto 
proprio dal cristiano, il quale vede di tanto allargati, in virtà della 
rivelazione divina, gli orizzonti nei quali é chiamata a spaziare la 
sua intelligenza. 

Un analogo sentimento, ispirato dall'ammirazione per la gran- 
dezza della realtà che la fede ci svela, freme nella strofa che segue: 


Grande loquimur, et Deum 
verum: uf genitor, quicquid inest sibi, 
aeternae decus gloriae 
totum in unigenam ediderit Deum. 


Dove si noterà la posizione forte di quel grande loquimur, che 
giova singolarmente a metterne in rilievo il significato, come la 
pregnanza di concetto espressa con romana gravità nell'aeternae 
decus gloriae. Per linterpretazione precisa, spiegherei, in approssi- 
mativo accordo col Myers, Deum verum come coordinato a grande, 
di cui é quasi epesegesi, e riferito al Figlio, vero Dio per la ragione 
detta subito dopo. 

Dopo due strofe di considerazioni attente espresse non senza dif- 
ficoltà, la monotonia del dettato é nuovamente rotta da un'esclama- 


8 Cf. E. Norden, Agnostos Thheos, Leipzig u. Berlin 1913, pp. 95 ss. 
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zione nella quale facilmente sentiamo, come notó il Weyman nel 
luogo citato, l'eco delle letture virgiliane d'Ilario: 


Kara ? progenies Dei; 


cf. Ecl. IV, 49 cara deum suboles: Aen. V, 564 s. tua cara, Polite, 
progenies. 
Il v. 41: 


Lumen fulsit a lumine 


é considerato comunemente un'eco della formula del Concilio Niceno 
lumen de lumine (px; àx qovóz), e si puó credere con ragione, anche 
per altre risonanze, rilevate dal Myers, che tale celeberrima formula 
ha in Ilario stesso (De Trin. Il, 4; V1. !2) e in aitri poeti, com« 
Ambrogio, inno Splendor paternae gloriae, e Sedulio, Carm. Pasch. 
I, 312. 5i vedrà piü innanzi se non giuochino sul nostro anche altri 
influssi. Ma, mentre nel citato inno di Ambrogio la formula teologica 
si fa materia incandescente nel crogiuolo dellimmaginazione, evo- 
cando, nella visione del sole nascente, quel motivo della luce che ha 
tanta parte nell'antica poesia cristiana, in questo passo d'Ilario essa 
non rivela un valore visivo che susciti i! giuoco dell'immaginazione, 
per cui cade appena enunciata. Evidentemente, l'espressione é ripe- 
tuta per il suo significato teologico, che nel citato De Trin. VI 12 é 
enucleato, in polemica contro leraca, con una esattezza dottrinale che 
rasenta la sottigliezza. 
Un fugace battito d'ala é di nuovo nel v. 45: 


Mirum hoc opus est Dei, 
e nel v. 53: 
O felix duum unitas, 


ove l'ammirazione del contemplante sottentra per un attimo alla 
vigile discettazione. 

Si potrebbe osservare che questi sono mezzi esteriori insufficienti 
a infondere nel ragionamento teologico afflato di poesia. E; penso 
io pure che non sia qui il pia vero valore poetico dell'inno, sebbene 
i passi citati non mi appaiano degli espedienti escogitati a freddo 
come un qualsiasi artificio letterario. Ma poesia vera é là ove il tema 
non é solo studiato con l'interesse del ragionatore ed esposto con la 


9 Scrittura dovuta all'esigenze dell'acrostico. 
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diligenza del maestro, ma sentito nella sua grandezza dall'uomo che 
vi ha impegnato tutto il suo essere, intelligenza, fantasia, sentimento, 
ove la materia del canto, qualunque essa sia, é trasfigurata dalla 
potente immaginazione. 

E' quel che vedemmo già in principio di quest'inno e che affiora 
anche meglio verso il termine. 


Non natis, quibus est in bonis, 
ex sese placidus gigneret in Deum (vv. 50 s.) 10, 


Placidus, come traduce il Myers, significa ,,scevro di passione", 
e vuol dire che, a differenza di ció che avviene nelle creature, l'atto 
divino ed eterno con cui il Padre genera il Figlio si compie senza che 
la nube di qualsiasi turbamento oscuri per un istante il sereno lim- 
pidissimo dellineffabile pace divina; ma' tutto questo é detto da 
Ilario, con un felice potere di sintesi, in quel placidus, delineando 
in un semplice epiteto la maestà di Dio immutabile e pur non inerte 
né solitario, che da sé genera il Figlio Dio. 

Ma, dopo che i rapporti del Figlio col Padre sono stati seguiti 
in una sfera assciutamente trascendente, ove a fatica la passione del 
credente ha potuto accompagnare il lettore, i vv. 57 s. introducono 
nella rappresentazione di tali divine realtà un elemento che ha un 
qualcosa di pià umano, piü vicino a noi: 


Paret sed genitus Patri 
omnemque ad nutum attonitus manet. 


* 


Questo é atteggiamento umano, di figlio verso il padre; ma l'e- 
spressione é nel suo vigore icastico cosi solenne che ci sembra avere 
il poeta trovato il linguaggio piü degno per trasferire questi concetti 
nell'ineffabile mondo della 'Trinità. 

La strofa Q ci farà penetrare pià addentro nella poesia ilariana: 


Quanta est genitus in bona! 
nam constitutus in cunctorum exordia 
condensque primum saecula 
aeternum in motum tempora protulit. 


Come s'avvertiva da principio, qui dovrebbe cominciare la se- 


10 Rinunzio a discutere linterpretazione di questo difficile passo, che richie- 
derebbe l'esame del contesto e dei luoghi paralleli. 
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conda parte dell'inno, che il freno dell'acrostico (ma tale allusione 
potrebbe essere artificio letterario) restringe a due sole strofe, nelle 
quali Dio é cantato nei suoi rapporti col mondo. Domina il concetto, 
familiare all'insegnamento biblico e patristico, del Verbo organo 
della creazione (in bona e in cunctorum exordia ha valore finale, di 
destinazione) e un altro concetto, noto alla filosofia aristotelica e 
fecondo nella poesia di sant Ambrogio: Dio, esente, nella sua per- 
fetta immobilità, da ogni vicenda di tempo, é l'autore del vario corso 
dei tempi che segna l'esistenza delle creature. Ambrogio prega, al 
canto del gallo: 

Aeterne rerum conditor, 

noctem diemque qui regis 

et temporum das tempora 

ut alleves fastidium; 


all'ora sesta (l'inno, come quello di nona, é tra i quattordici che vo- 
lentieri la critica recente riconosce ad Ambrogio, pur mancando le 
testimonianze irrefragabili che garantiscono lautenticità di quattro 
soli): 

Rector potens, verax Deus, 

qui temperas rerum vices; 


all'ora nona: 
Rerum, Deus, tenax vigor, 
immotus in te permanens, 
lucis diurnae tempora 
successibus determinans. 


Ma nessuno dei passi riportati, ove il poeta ascolta le voci della 
natura nell'ora del giorno che invita a pregare, ha un respiro cosmi- 
co cosi possente come la strofa ilariana. Certo, noi non percepiamo 
nell'animo d'Ilario (forse perché egli non ebbe occasione di farcelo 
sentire nel poco che ci rimane della sua poesia), quella schietta e 
intima comunione con la natura, nelle piccole e grandi cose che la 
rendono bella e vicina a noi, che costituisce tanta parte della poesia 
di Ambrogio e della poesia liturgica pià antica; ma nella strofa che 
abbiamo sott'occhio il medesimo motivo agisce nella sua ragione piü 
essenziale, tanto piü potente quanto piü é spoglio di quei partico- 
lari che, se trovano anche nei meno attenti piü facili risonanze, atte- - 
nuano talora le voci pià profonde della poesia. 
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Ecco la maestà del Figlio, costituito dal Padre che lo genera e 
in virtü della sua stessa infinita ricchezza di essere, esordio, punto 
di partenza dellessere d'ogni cosa; eccolo ,fondare al principio 
i secoli". Il Myers allega vari passi in cui l'opera di Dio creatore é 
designata col verbo condere, avente per oggetto i sostantivi res, 
mundus, caeli, dies et nox. Ma il breve verso ilariano, che in ognuno 
dei tre accenti tonico-ritmici scandisce un'affermazione di possanza 
trascendente, ha certo una profondità di significato e un ardimento 
espressivo molto maggiori. Né gli si puó accostare, se non per il 
nudo concetto, il luogo in cui Ambrogio afferma speculativamente 
tale verità: cum conditor ipse sit temporum (De fide I 5, 36). Le 
espressioni strettamente vicine che trovava in Virgilio: 


aurea condet 


saecula (Aen. VI, 792 s.), 


e in Stazio: 


mecum altera saecula condens (Silv. IV I, 37), 


possono aver suggerito al nostro la frase, non la visione cosmica 
ch'essa traduce. 

Il quarto verso é, a mio avviso, il migliore dell'inno e di tutta la 
poesia d'Ilario, un verso di cui un grande poeta potrebbe andar 
orgoglioso. C'é un' immagine, ma appena accennata, come quelle 
opere che Michelangelo sbozzó nel marmo e lasció incompiute, quasi 
creature il cui destino sia di essere per sempre in travagliata gestazio- 
ne. Dico l'immagine di Dio che trae fuori dal seno della sua vita i se- 
coli eli lancia alla loro corsa, al ,, moto eterno": singolare contrasto che 
sull'instancabile vicenda dell'effimero quasi ardisce proiettare quel 
che appartiene unicamente a Dio, all'Essere senza tempo, perché 
tutto viene da Dio e ne reca l'immagine, e il tempo attinge la sua 
ragion d'essere nell'eterno. Basterebbe questo verso a dare a chi lo 
trasse fuori dalla pienezza dell'animo ispirato diritto di cittadinanza 
nella repubblica dei poeti. 

Quando recitai questa strofa a don Giuseppe De Luca — e cito 
volentieri qui il nome dell'amico, dalla cui fraterna conversazione ho 
imparato e imparo piü che da molti libri — egli pronunzió, dopo un 
attimo di riflessione, un nome: Lucrezio. E veramente certe voci 
profonde della musa iucreziana riecheggiano in questo carme: la 
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consapevolezza gioiosa d'aver raggiunto la spiegazione del mistero 
dell'universo, che é data ad Ilario dalla fede e ha le sue radici nella 
conoscenza di Dio uno e trino, da cui ha origine il mondo (il citato 
v. 21 s. Felix qui potuit, ecc., in cui abbiamo ravvisato una chiara 
reminiscenza delle Georgiche, ci riporta a quel Virgilio che piü 
profonda risente l'ispirazione lucreziana; v., p. es, V 1184 nec 
poterant quibus id fieret cognoscere causis; Il, 75 ss; VI 26 ss; e 
ancora il citato Norden, Agnostos T'heos. pp. 99—101); l'esaltante 
coscienza d'una missione che incombe al poeta, di comunicare agli 
uomini, dono incomparabilmente piü prezioso d'ogni progresso tec- 
nico (v., p. es., l'esordio del l. V), tale conoscenza; il senso cosmico 
vasto e profondo che gli desta nell'animo la contemplazione dell'uni- 
verso. 

E che queste affinità spirituali non abbiano la loro spiegazione 
solo in un generico influsso di certe correnti di pensiero, ma siano 
dovute alla meditazione fatta da Ilario dell'opera lucreziana, é dimo- 
strato da chiare risonanze anche nella forma. La strofa ora esaminata 
é, salvo il primo verso, un mosaico di espressioni lucreziane, assimi- 
late da Ilario con piena padronanza e volte a significare, con mag- 
gior efficacia che nell'originale, concetti ben piü profondi. 


Si veda Lucr. IV 26—28; III 31—34 (— IV 48—50): 


sed quoniam docui cunctarum exordia rerum 
qualia sint et quam variis distantia formis 
sponte sua volitent aeterno percita motu. 


V. anche III 333—335, IV 112 s. e II 1055: 


multimodis volitent aeterno percita motu. 


Exordium é uno dei termini tecnici familiari alla cosmogonia lucre- 
ziana. 

Pure vicino a llario, di nuovo in senso differente, é Lucr. II, 
1151 s.: 


quae cuncta creavit 
saecla, 


dove questa parola é da intendere, con Th. Creech nella sua inter- 
pretatio in prosa, rerum genera; cf. mortalia saecla, e specialmente 
il frequentissimo saecía ferarum. 
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Piü d'una volta anche Lucrezio accosta i termini fempus e 
aeternum: 


temporis aeterni (III 971). 
iam rebus quisque relictis 
naturam primum studeat cognoscere rerum, 
temporis aeterni quoniam non unius horae, 
abigitur status, in quo sit mortalibus omnis 
aetas post mortem, quae restat cumque manenda 
(i11 1070—74). 

Abbiam riportato per intero questi versi perché vi risuonano due 
motivi cari pure a Ilario: l'essenziale importanza che ha la conoscenza 
delle ultime ragioni delle cose e il problema della vita futura. 

Ilario, dunque, conosceva Lucrezio e nell'esprimere certe sue con- 
cezioni piü profonde si servi spontaneamente, e forse inconsapevol- 
mente, del vocabolario lucreziano; é perció legittimo domandarsi se il 
De rerum natura non faccia sentire il suo influsso su certi passi ove 
analogia é meno evidente e la somiglianza con fonti del tutto 
diverse non suggerirebbe il richiamo a Lucrezio se già non cono- 
scessimo la dipendenza di Ilario da lui. 

Ho notato sopra che il v. 41: 


lumen fulsit a lumine 


ripete la formula nicena; ma troviamo in Lucrezio due passi presso- 
ché identici nella prima parte, in cui ricorre la medesima espressione, 
seguita da parole della. medesima radice del fulsit ilariano: 


suppeditatur enim confestim lumine lumen 
et quasi protelo stimulatur fulgure fulgur 


(Creech: perpetuo continuatoque impulsu splendor a splendore pro- 


truditur) (IV 188 s.). 


suppeditatque novo confestim lu mine lumen: 
nam primum quicquid Julgoris disperit ei (V 283 s.). 


L'aggettivo del v. 50, riferito a Dio Padre, 
ex sese placidus gigneret in Deum 


poté essere suggerito dal medesimo termine usato da Lucrezio nella 
rappresentazione della divinità (censurata da llario De Trin. I 4): 
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quae placidum degunt aevum vitamque serenam (II 1094); 
sed quia tute tibi placida cum pace quietos 
constitues magnos irarum volvere fluctus (VI 73 s.). 


I] verbo manere (vv. 1, 14, 16, 18), in cui giustamente il Myers 
ravvisa uno speciale accento che gli conferisce un significato pre- 
gnante, ricorre piii volte in senso cosmologico in Lucrezio: 


quaecumque manent aeterna (III 804; V 351); 
aeterna manere (V 116); 


v. anche III 1074, riportato poco sopra. 

Lucrezio usa volentieri composti simili all'unigena (vv. 28, 44, 51, 
&nzaé Aey.) e omnigena (v. 12) di IHario: omnigena, alienigena, multi- 
gena, terrigena, ventigena, vitigena. 

L4 ben da rimpiangere la scomparsa dei 17 versi che chiudevano 
l'inno. Alla strofa T, come si diceva, la meditazione del teologo, che 
ha momenti di stanchezza alternati a sprazzi di vivace ispirazione, 
s innalza nella preghiera. E' possibile quel che congettura il Buzna, 
che il contenuto generale delle strofe perdute fosse quello del c. 24 
del libro XI De T'rin., ove s'invitano i fedeli alla perfetta cono- 
scenza di Cristo data dalla rivelazione, anche perché un'espressione 
di questo passo suona molto vicina al v. 74: 


caelorum regem et caelestis gloriae. 


PFestinavimus enim ad Christum lesum Dominum gloriae et 
regem aeternorum saeculorum, in quo restaurata sunt omnia 
in caelis et in terra, cui constant, in quo et cum quo semper manebi- 
mus. Certo, é lecito supporre che il fervore della preghiera, in cui il 
vescovo sente palpitare col suo il cuore dei fedeli, trovasse gli accordi 
piü felici della sua sinfonia. 

Quanto alla metrica, ampiamente studiata, soprattutto dal Meyer, 
non intendo addentrarmi in un esame di carattere tecnico. Il vecchio 
retore scelse uno dei sistemi preferiti da Orazio: un gliconeo seguito 
da un asclepiadeo minore, raggruppati in strofe di due distici; ma 
non fu felice come Ambrogio nellinterpretare il gusto del popolo, 
che non poteva sentire una forma cosi complicata e in fondo 
estranea allinflusso dell'accento tonico, sempre prevalente nella 
poesia popolare. Forse per questa ragione, di cui lo scrittore certo non 
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era consapevole, fra le frequenti irregolarità metriche ch'egli commise 
si nota piü volte la sostituzione dei metri giambici, semplici e popo- 
lari, ai complicati metri logaedici. L' asclepiadeo é sostituito dal tri- 
metro giambico nel v. 62; il gliconeo dal dimetro giambico nei vv. 
59, 63, 75; il v. 27 suona, meglio che come gliconeo, come dimetro 
giambico accentuativo. 


L'INNO II: FEFELLIT SAEVAM 


Gli studiosi che hanno pronunciato un giudizio, sia pure fugace, 
sul valore poetico degli inni di sant' Ilario, hanno tutti dichiarato la 
superiorità del secondo: cosi il Mason, il Buzna, che lo giudica pul- 
cherrimum... ex ipsis animi sui penetralibus petitum... atque etiam 
ex intimo depromptum artificio, il Moricca, il Colombo, il Myers; 
generalmente nel giudizio favorevole il secondo viene accomunato 
col terzo; e c'é chi, come il Moricca, dubita dell'autenticità di 
questi due appunto per quelle doti poetiche che li distaccano dal 
primo; dell'inno terzo, anzi, il Colombo giunge ad affermare come 
cosa certa che non é d'Ilario. 

Ma occorre tener conto, oltre che della testimonianza del codice 
aretino, degli strettissimi paralleli che anche il secondo e il terzo inno 
mostrano con le opere ilariane in prosa. 

Questa indagine non entra nel compito mio; dovró tuttavia indu- 
giarmi, per il secondo inno, in tale raffronto, indispensabile per 
coglierne il significato e rettificare o integrare molti giudizi che 
furono espressi. 

L'inno II manca delle prime cinque strofe, dieci senari giambici. 
Forse nella scomparsa introduzione il poeta si rivolgeva a Cristo 
con una preghiera, come farà di nuovo nelle ultime tre strofe, ripe- 
tendo lo schema dell'inno I; certo, nell'introduzione del II non poteva 
mancare l'annunzio del tema del canto, che é la vittoria di Cristo, 
e in lui del cristiano, sulla morte. 

Dal v. 11 al 26 celebra il trionfo di Cristo, in una continuata apo- 
strofe alla Morte, che invano ha sferrato contro di lui i suoi assalti. 
I] vv. 27 s: 


Omnis fte vincit carnis nostrae infirmitas; 
natura carnis est connata cum Deo, 
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costituiscono il passaggio alla seconda parte; passaggio naturalissi- 
mo, com é familiare al cristiano il pensiero della sua incorporazione a 
Cristo, che lo rende partecipe della vittoria di lui. 

Non é piü, come l'inno primo, canto di popolo; qui parla una per- 
sona sola, un soggetto di genere femminile. L'esplicita menzione 
della ,,rinascita", fatto recente poiché sono nuove le leggi che rego- 
lano ormai la vita della rinata (vv. 23 s.), ha indotto il Gamurrini 
a supporre che l'inno sia stato composto da una neofita; e poiché 
Venanzio Fortunato nella vita d'Ilario riferisce d'una fanciulla 
pagana, Florentia, convertita da lui alla fede, in essa sarebbe da 
ravvisare lautrice del canto, incorporato poi da llario nella sua 
raccolta. Osservava il Duchesne, pur ammettendo che parla una 
donna, che nulla impedisce di ritenere che llario stesso abbia com- 
posto linno per una persona determinata. Il Mason troverebbe 
naturale di pensare, in tal caso, alla figlia del poeta, Abra; al che 
osservava il Dreves, nel suo primo lavoro, che, essendo stata Abra 
verosimilmente battezzata insieme col padre, é difficile credere 
ch'egli abbia composto proprio in tale momento una tale poesia. Il 
tono puó appropriarsi a qualsiasi periodo dopo il battesimo, ed & 
specialmente indicato per il tempo pasquale. À una donna lo riferi- 
rono ancora il Colombo (p. 214), lo Schanz (p. 226), il Moricca 
(p. 144). Ma già il Mason (pp. 427 s.), poi il Dreves (in Analecta 
hymnica, p. 8), il Meyer (p. 412), il Bardenhewer (p. 388), il 
Labriolle (p. 331), il Buzna (p. 60), il Myers (p. 62), intesero col 
femminile significata lanima del battezzato, senza riferimento al 
sesso, ció che pensa non improbabile anche lo Schanz, seguito dal 
Moricca. 

E' possibile che nei primi versi, perduti, la voce dell'anima venis- 
se introdotta in modo da dare una spiegazione di quest'uso alquanto 
singolare del femminile. Comunque, l'opinione oggi prevalente, che 
non già una donna ma l'anima cristiana rigenerata nel battesimo 
parli nell'inno IL, trova una chiara conferma, di carattere squisita- 
mente letterario, che non credo sia stata finora rilevata, nel raf- 
fronto con l'introduzione al De Trinitate, introduzione che, come 
si vedrà, gioverà a comprendere il significato dell'inno e la sua po- 
sizione nella storia interiore del poeta. 

Come ho notato tentando di tracciare l'intinerario spirituale di 
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Ilario quale appunto ci viene narrato in questo brano 11, lo scrittore 
comincia a parlare di sé, nel modo piü naturale, in prima persona. 
Sulla fine del c. 3 introduce il suo animus, che, salvo un momen- 
taneo ritorno alla prima persona nel c. 5, continua ad essere il sog- 
getto dei cc. 7, 8 e 9 in principio (il sensus e la ratio del c. 9 hanno 
una speciale ragion d'essere indicando determinate attività intel- 
lettuali). In ció che segue di questo squarcio autobiografico, che 
va fino a tutto il c. 14, soggetto del racconto é sempre la mens: 
e della mens appunto dice due cose singolarmente rassomiglianti, 
come vedremo, a quelle che dice di sé nell'inno il non meglio preci- 
sato personaggio femminile. 

Hanno dunque ragione coloro che vedono in questo personaggio 
l'anima cristiana; aggiungeremo che conviene chiamarla con l'unico 
nome femminile con cui la chiama Ilario, mens. 

Ma dal raffronto che cercheremo di fare analiticamente risulterà 
una conseguenza molto piü importante che non sia la soluzione d'una 
piccola questione formale: che, cioé, linno, che ripete chiaramente 
motivi del De Trinitate con singolari risonanze anche di espressione, 
dev'essere considerato esso pure come un documento autobiografico, 
qualunque sia l'occasione che indusse a comporlo. 

L'apostrofe alla Morte costituisce, come si diceva, la prima parte 
di quanto ci é rimasto dellinno. La Morte é rappresentata con 
efficacia nel suo assalto a Cristo, in cui essa, ingannata, non rico- 
nosce il Verbo fatto carne: 


Deique tota vivi in corpus irruis (v. 12). 


Immediata e schietta é anche l'espressione del tripudio della 
Morte quando si reputa vincitrice: 


Gaudes, pendentem cernis ligno cum crucis, 
tibique membra [fixa clavis vindicas (vv. 13 s.). 


La compiacenza del letterato appare nei vv. 19 s.: 


Kandens 1? frigescit stagnum pallidae Stygis 
rigensque nescit Flegethon se [ervere. 


ove la discesa di Cristo agli inferi & descritta col linguaggio della 


11 ,La Scuola Cattolica" LXXV (1947), in corso di stampa. 
12 Qome al v. 37 dellinno I, il K e richiesto dall'acrostico. 
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mitologia, desumendo i colori, secondo il Weyman (pp. 29—32), 
dalla tradizionale pittura della 2aráfao:; di Orfeo; cf. Sil. Ital. 
XI 472—74: 


pallida regna 
Bistonius vates flammisque Acheronta sonantem 
placavit plectro. 


nescit é forte e viva personificazione. 
Il verso che segue, uno dei piü felici di Ilario: 


Lux orta vastae nocti splendet inferum (v. 21) 13 


apre, con estrema semplicità di mezzi, una luminosa visione; la 
reminiscenza dotta, venuta spontanea all'assiduo lettore dei poeti, 
non ha affatto soffocato la sincerità dell'ispirazione. 

Si noti poi il vigore drammatico che é in tutta questa prima par- 
te, monologo dell'anima che ha ben presente il personaggio a cui si 
rivolge con accento di sfida e di trionfo. 

Nella seconda parte, in cui la rens canta la vittoria ch'essa pure 
in Cristo ha riportato sulla Morte, la fede in Cristo s'avviva d'un 
sentimento profondo di gioia che rende questa poesia anche piü 
umana e vibrante. Essa svolge drammaticamente un motivo che 
é annunziato in potente sintesi alla fine del c. 2 del I libro De Trin.: 
cum boni largitoris non esse intellegeretur, vivendi iucundissimurmn 
sensum ad tristissimum metum tribuisse moriendi. Chi legga atten- 
tamente questo capitolo, il 9, il 12, il 13 e il 14, si persuaderà che 
quelle non sono parole cadute quasi inavvertitamente dalla penna 
d'llario, ma presentano con fedeltà il suo stato d'animo nel periodo 
di appassionata ricerca, che doveva felicemente conchiudersi nell'in- 
contro con Cristo. [lario, cioé, che aveva inteso il problema delia 
verità come il problema della vita, aneló fin da principio con tutte 
le sue forze a quella vita perenne nella quale sola il vivendi iucun- 


13 pnocfi é congettura (Meyer, Dreves, Feder) che mi pare necessaria; 
Gamurrini e Masou mantengono nocfís del ms., ove l's é dovuto probabilmente a 
dittografia. Gamurrini, Dreves, Mason pongono la virgola dopo splendet e la 
omettono dopo inferum (che in tal caso va inteso come neutro sing. e sogg. 
mentre nella nostra lezione (Meyer, Feder) é gen. plur.), collegando col v. seg.: 
fremit (fremet ms.) et alti custos saevus T'artari, il che dà un costrutto alquanto 
faticoso. 
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dissimus sensus trova il suo pieno appagamento. E in Cristo egli 
conquistó la certezza di questa vita su cui la morte non ha impero. 
Nel c. 13, parafrasando e commentando san Paolo (Col. 2, 8—15), 
espone con maggior accuratezza di teologo i concetti che pervadono 
tutto l'inno: Carnem enim peccati recepit, ut assumptione nostrae 
carnis delicta donaret, dum eius fit particeps assumptione, non cri- 
mine; delens per mortem sententiam mortis, ut nova in se generis 
nostri creatione constitutionem decreti anterioris aboleret; cruci se 
BHgi permittens... dum Deum secundum scripturas moriturus et in 
his vincentis in se fiducia triumpharet; dum immortalis ipse, neque 
morte vincendus, pro morientium aeternitate moreretur. 

Nellinno il teologo affiora specialmente nei versi che segnano il 
passaggio dalla prima alla seconda parte (25—28), ove s'afferma 
l'immortalità e l'incorruzione del corpo del Redentore e poi la vit- 
toria riportata sulla morte dall'infermità dell'umana carne, ,,connata" 
con Dio. Ma poi le riflessioni teologiche cedono il posto all'entu- 
siasmo che trabocca: 


Per hanc in altum scandam laeta cum meo 
caelos resurgens glorioso corpore (29 s.). 


Si noti con qual vigore é rappresentato il gioioso ascendere del 
cristiano risorto agli alti cieli. L'aggettivo laetus (sempre al femmi- 
nile) ricorrerà altre tre volte (vv. 33, 38, 44). Lo stesso aggettivo, 
detto della mens, ne caratterizzerà la condizione al felice epilogo 
della lunga ricerca, subito dopo aver argomentato sulla pienezza della 
divinità che confessiamo in Cristo Gesü: In hoc ergo conscio securi- 
tatis suae otio mens spebus suis laeta requieverat; dov'é 
ancor piü significativa la corrispondenza col verso che segue: 


Quantis fidelis spebus Christum credidi, 
in se qui natus me per carnem suscipit (il ms. ha suscepit, 
impossibile per il metrc) (31 s.). 


Anche per questi versi il Myers ha raccolto dei luoghi paralleli, 
ove ricorre pure la forma spebus; ma nessuno di essi é cosi vicino al- 
l'inno come il passo sopra citato, cosi da persuaderci che scrivendo 
l'uno Iario avesse senz'altro nell'orecchio l'altro. 

Né sarà inutile accostare un altro passo del De T'rin.: Hic iam 
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mens trepida et anxia plus spei invenit quam exspectabat (c. 11 in 
principio). 

Segue un altro distico singolarmente efficace nella sua elementare 
semplicità: 


Renata sum — o vitae laetae exordia! — 
novisque vivo Christiana legibus (33 s.). 


Ritornando, poco dopo, ad apostrofare la Morte, le intima: 


Terror recedat mortis tandem, Mors, tuae; 
sinu me laetam patriarcha suscipit (37 s.). 


E' quel senso d'angoscia che prima di divenir cristiano llario 
provava al pensiero della morte, per il quale, oltre che al passo già 
citato, converrà riferirsi anche al c. 14, sull'inizio: intercessionem (il 
sopravvenire) mortis huius usque eo non metuens, etc.; e per il verso 
seguente é naturale richiamare le parole con cui comincia il c. 12: 
Hanc itaque divini sacramenti doctrinam mens laeta suscepit, 
in Deum proficiens per carnem et in novam nativitatem per fidem 
vocafa, et ad caelestem regenerationem obtinendam potestati suae 
permissa. 

E poi, come s'accennava, non solo in alcune frasi staccate é da 
cercare la corrispondenza fra linno e il De Trin. ma in tutto il 
senso di questi capitoli, soprattutto del c. 13, ove la dottrina paolina 
della nostra unione con Cristo é presentata nelle stupende realizza- 
zioni della vita cristiana. 

Questo raffronto, che non ha alcun cenno nel Feder, pur cosi di- 
ligente nel raccogliere i passi paralleli, e che anche nel Buzna e nel 
Myers si limita all'indicazione di qualche frase, era necessario a in- 
tendere la natura dell'inno, che ne acquista un evidente sapore di do- 
cumento autobiografico. Anzi, esso ha sull'esordio del De T'rin., in 
cui il contenuto autobiografico é dichiarato, il vantaggio d'una mag- 
gior forza, perché espressione d'uno stato di grazia dell'uomo inve- 
stito dall'isrirazione poetica, e d'un accento di spontanea semplicità, 
non ravvisandosi in queste strofe quella preoccupazione di dare agli 
avvenimenti passati una chiarificazione e un ordinamento logico, 
preoccupazione che, come notai nel citato studio su quei capitoli, pur 
senza alterare le linee d'una sostanziale obiettività, doveva colorire 
d'una consapevolezza posteriormente maturata il racconto dei fatti. 
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E' questa nota personale che spiega il fascino di questa compo- 
sizione, che ha incontrato il favore anche degli studiosi che non han 
posto mente abbastanza alla vena di poesia che pervade, e in certi 
passi piü potente, linno primo, ma che minaccia di perdersi nel 
viluppo delle considerazioni teologiche. Come ogni cristiano profon- 
damente consapevole della divina realtà che l'ha trasfigurato nel 
battesimo — sentimento che é chiave per intendere tanta parte della 
letteratura, dell'arte, della liturgia dei primi secoli cristiani — Ilario 
esulta d'incontenibile gaudio nel contemplare le meraviglie operate 
dalla nuova vita che Cristo gli ha comunicato e libera nel canto 
questa letizia che non si stanca di ripetersi. 

Tale freschezza di sentimento doveva trovare espressione in un 
ritmo semplice e concitato, qual é quello di questi senari, nei quali 
crederesti udire il canto del ruscello che scende saltellante fra le 
rocce ombrose. 

Certo, lacrostico, scelto anche qui da Ilario forse piàü che per 
vezzo di scuola per il suo carattere popolaresco e per i vantaggi che 
offre alla memoria, é freno all'ispirazione, obbligando a certi pas- 
saggi innaturali e ad espressioni di difficile intelligenza, come lo 
zelavit me in morte del penultimo verso. 


L'INNO IIl: ADAE CARNIS GLORIOSA 


Ognuno dei tre inni ha le sue caratteristiche inconfondibili, pur 
sullo sfondo di certe qualità comuni che ne assicurano la paternità 
ilariana. 

Nell'inno III lo scrittore ha abbandonato l'acrostico e ha scelto 
un metro squisitamente popolare, il tetrametro trocaico catalettico, 
il metro delle canzoni soldatesche, che, anche per la quasi costante 
coincidenza dell'ictus tonico con quello metrico, doveva incontrare 
grande fortuna presso chi aveva scarso il senso della quantità 
prosodica. 

L'argomento é quello che abbiam visto cantato nell'inno II, la lotta 
di Cristo contro Satana; non peró, come là, nella sua trionfale con- 
clusione sia nella persona di Cristo che nel cristiano, bensi nel suo 
svolgersi durante la vita terrena di Gesü. Certo, la vittoria doveva 
essere celebrata, pià o meno diffusamente, nellultima parte, che 
andó perduta, e non sappiamo quanto fosse estesa. 


224 LA POESIA DI SANT'ILARIO DI POITIERS 


I] proemio richiama, con l'invito a cantare e l'enunciazione del 
tema, la terza strofa dell'inno I, dove tuttavia la spontanea forma 
di preghiera di popolo dava un accento piü sacro e piü profondo: 


Adae carnis gloriosa 14 et caduci corporis 
in caelesti rursum Adam concinamus proelia. 


Viene in mente l'inno di Venanzio Fortunato: 


Pange, lingua, gloriosi proelium certaminis 
et super crucis tropaeo dic triumphum nobilem 15 


(imitato a sua volta da san Tommaso d'Aquino nel notissimo inno 
eucaristico), che bisogna leggere anche in ció che segue per scor- 
gervi ben chiare le reminiscenze del nostro, come nel metro cosi nei 
concetti e nelle espressioni. 

Anche quest'inno offre raffronti persuasivi con le opere in prosa 
di sant'Ilario. Tralasciando la corrispondenza di espressioni isolate, 
diligentemente raccolte, secondo il solito, dal Buzna, dal Feder e dal 
Myers, rileviamo la stretta parentela col commento al c. 4 di san 
Matteo (c. 1, 1—5), ove si narra del demonio che tenta Gesü. Ma 
non ci sembra necessario analizzare queste somiglianze, che rap- 
presentano uno dei tanti casi di autori antichi che ripetono se stes- 
si, senza rivestire un particolare interesse estetico. Ben diversa- 
mente da ció che avveniva nei rapporti fra l'inno secondo e il proemio 
del De T'in., ove il risonare dei medesimi motivi si spiegava non già 
come nuda esigenza logica di contesti simili ma come affiorare del 
medesimo stato d'animo dello scrittore in ascolto delle voci che 
salgono dal piü profondo dell'anima sua, qui é appunto la materia 
del racconto, che doveva essere nell'uno e nell'altro scritto la tenta- 
zione di Gesü, a suggerire analoghi sviluppi ed espressioni. 

Gioverà tuttavia recare qualche esempio. 

Hostis fallax saeculorum et dirae mortis artifex (v. 4), 


14 [| ms. ha gloriam. La congettura gloriosa, del Meyer, sembra preferibile 


a gloriosae (proposto dubitativamente, in nota, dal Feder, con un richiamo, che 
non mi pare fondato, al Comment. in Matth. 3,5), per il confronto con alcuni 
luoghi paralleli: De Trin. I 34; In Ps. 118, Caph 8; gloriosae parrebbe suggerito 
dal parallelo con 7n Ps. 63,10. 

15 Blume e Dreves, Anal. hymn. M. Ae., vol. L. p. 71. 
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cf. Fallax diabolus et ad traducendum artifex callidissi- 
mus (3,3). 

Errat partes in diversas tantis rebus anxius (v. 16), 
cf. Erat igitur in diabolo de metu suspicio, non de suspicione cognitio 
(3,1). 

quaerit audax (vv. 17, 29), cf. in tentando eum, quem hominem 
contuebatur, sumpsit temeritatem (3,1). Temeritatis suae congruum 
exitum tulit (3,5). 

Cernit hominem, cernit corpus quod Adae perlexerat (v. 
25), c. Adam enim perlexerat (2,1) (dopo la frase ripor- 
tata qui sopra quem hominem contuebatur, corrispondente 
alla prima frase di questo verso); cibo Adam perlexerat 
(3,5); quem neque cibo perlexerat (ibid.). 

Ad temptandum multas artes priscae fraudis commovet 
(v. 28), cf. tenens ordinem fraudis antiquae (3,5). 

L'interesse del raffronto é, se mai, nella conferma che le strette 
rassomiglianze forniscono anche dellautenticità di quest'inno, con- 
ferma tuttavia di minor valore che quella che si desume dal confronto 
dell'inno precedente con le opere in prosa, poiché qui un lettore 
nutrito degli scritti ilariani avrebbe potuto assimilarsi il suo frasario, 
come avviene, per esempio, nel corpus pseudociprianeo. 

Ilario, dunque, s'é proposto di cantare; in realtà, egli racconta 
con gusto di novellatore compiaciuto che indugia volentieri sui fatti, 
parafrasando il testo biblico, e li commenta cercando di spiegare 
quello che nella narrazione evangelica suona alquanto misterioso, 
come le tentazioni mosse da Satana a Gesü, che non si comprende- 
rebbero se il maligno avesse conosciuto il vero essere di colui che 
tentava. La rappresentazione del demonio, prima nel suo incontra- 
stato impero sulle genti ignare del creatore, poi, soprattutto, nell'ansia 
con cui segue gli straordinari avvenimenti che accompagnano la 
nascita di Gesü e il suo battesimo, non manca di efficacia, rivelando 
in Ilario doti insospettate di narratore vivace e colorito. 

Invano, peró, cercheresti in questinno la profondità e il vigore 
d'ispirazione che abbiam notato nei due precedenti; quando il lin- 
guaggio sembra assumere vibrazioni piü forti, ció accade, in realtà, 
per lintervento delle vecchie abitudini care all'alunno dei retori: 
questo significano le anafore dei vv. 7—9, ove ben sette volte é ripe- 
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tuto gaudet; dei vv. 12 s. terret (due volte); dei vv. 17, 29 quaerit 
audax (due volte); dei vv. 19, 25 cernit (tre volte). 

Nessuna meraviglia che quella tal semplicità e freschezza di 
dettato, quello snodarsi facile del racconto non privo di vivacità 
abbiano fatto apprezzare a parecchi quest'inno. Non credo tuttavia 
che si possa preferire, come han fatto tutti coloro che hanno espresso 
un giudizio comparativo, al primo. Sarebbe come anteporre una 
romanza del Prati a certi canti del Paradiso la cui profonda poesia 
non é dato gustare se non a chi, debitamente preparato dalla cono- 
scenza della teologia dantesca, li mediti con raccolta attenzione. 

Dunque, porremo Ilario poeta all'altezza di Dante? 

Ma non pensavamo, menzionando la Commedia, a stabilire un 
confronto fra il poeta fiorentino e il vescovo di Poitiers; soltanto 
volevamo dire che non mancoó a Ilario il dono della poesia e che la 
sua poesia piü vera e profonda sorge, in alcuni momenti felici, dalla 
meditazione di quelle realtà che il cristianesimo gli disveló in luminosi 
fulgori come supreme ragioni della sua vita e perenne alimento della 
sua gioia. 


Fossano (Cuneo). 


POMERIANA 


BY 


JOSEPH C. PLUMPE 


The one surviving work of Julianus Pomerius, De vita contempla- 
tiva, highly esteemed and often exploited in the Middle Ages as a 
work of Prosper of Aquitaine, is but little known and studied in our 
times. It contains certain terminologies which, if correctly under- 
stood, not only shed light on what Pomerius meant to convey in his 
unique treatise, but also yield a contribution of value to the history 
of the Church in Gaul at the turn of the fifth to the sixth century 1. 


a. pontifex, sacerdos. 


The work was, as the author states repeatedly, a command 
performance: it was ordered by, and dedicated to, a bishop Julianus 
(bishop of Carpentras?), whom Pomerius addresses in the opening 
sentence of the prologue of the first book with: mi domine 
studiosissime pontificum  luliane ?. "This insistence by 
Pomerius that he was not merely requested, but commanded to 
write the treatise, is of real significance, considering the severe 
censures he expresses or implies in many of the pages to follow 
and the high dignitaries to whom they were primarily directed. 

The De vita contemplativa has been variously termed "die álteste 
abendlándische Pastoralanweisung" 3, "ein Handbuch der Pastoral- 


1 'The writer noted the subjoined observations in the process of editing the 
MS. of the annotated translation by Sr. M, Josephine Suelzer, Ph. D.: Julianus 
Pomerius, TÀhe Contemplative Life. Ancient Christian writers 
vol. 4, ed. by Johannes Quasten and Joseph C. Plumpe, publ. by The Newman 
Bookshop, Westminster, Md., 1947. 'lexts translated below have been taken from 
this book. 

2 Regarding dominus as a title for bishops, cf. C. Mohrmann, Die altchristliche 
Sondersprache in den Sermones des hl. Augustinus (Lat. Christ. prim., fasc. 3. 1, 
Nijmegen 1937), 53. 

3 C. F. Arnold, Caesarius von Arelafe und die gallische Kirche seiner Zeit 
(Leipzig 1894), 83. 
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theologie" ^, "ein Vademecum, ein Lehr- und Erbauungsbuch für 
Kleriker, welches im ersten und zweiten Teile die Bahnen einer 
Pastoralanweisung einschlàgt" 5. Because the subjects of this Pasto- 
ralanweisung are so often referred to as sacerdotes, priests, and 
because the pastoral injunctions of the treatise (I, 13 ff. and II) are 
eminently applicable to the clergy as a whole, the generalization is 
made all too readily that the work addresses itself to the clergy in 
general$, The presumption — at least with some — seems to be 
that the clergy in Pomerius' time was generally engaged in pastoral, 
parochial work such as is usual wherever the Church is established 
today. It is true, in at least one discussion such a generalization — 
that by Bardenhewer — has been amended: "à vrai dire, dans les 
passages visés par Bardenhewer, Pomére ne parle que des évéques; 
mais ce qui est dit pour eux vaut aussi pour les clercs" ?. This critic, 
it is plain, did not overlook the word pontifices which term Pomerius 
uses in a number of instances. However, evidently because these 
pontifices are also called sacerdotes, the general statement that the 
De vita contemplativa is a pastoral guide for clerics persists; and it 
is even asserted that with Pomerius "a priest is ... pontifex" 5. 
The opposite interpretation, namely, that in Pomerius the term 
sacerdos is or can be synonimous with pontifex, is the correct one 


* M. Viller-K. Rahner, Aszese und Mystik in der Vàterzeit (Freiburg i. Br. 
1939), 197. 

9? QO. Bardenhewer, Geschichte der altkirchlichen Literatur, 4 (Freiburg i. Br. 
1924), 600. Cf. also B. Altaner, Pafrologie (Freiburg i. Br. 1939), 307. 

6 ]J. Zellinger, "Pomerius", in Lex. f. Theol. u. Kirche, 8 (Freiburg i. Br. 
1936), 362, calls the first two books "eine Pastoralanweisung für Kleriker'. 
Schanz-Hosius-Krüger, Geschichte der rómischen Literatur, VIII. 4. 2 (Munich 
1920), 555, speaks of the second book as written "immer mit Rücksicht auf die 
Kleriker'. 

' QG, Fritz, "Pomére'", in Dict. de théol. Cath., 12. 2 (Paris 1935), 2543 (the 
italics are mine). But this is not stated quite correctly either, for the lower clergy 
do receive some attention. Better is the summation by F. Cavré, Patrologie ef 
histoire de la théologie?, 2 (Paris 1932), 178: "C'est aux évéques et aux prétres 
quil s'addresse". J. N. Jager, Histoire de l'Eglise Catholique en France, 2 (Paris 
1862), 45, stated correctly that in this part Pomerius' discussion is "principale- 
ment...... sur les devoirs des évéques'. 

3$ Sr. M. A. C. Prendergast, The Latinity of the De Vita Contemplativa of 
Julianus Pomerius (Cath. Univ. of Am. Patristic Studies 55, Washington 1938), 
101; the example given, II. 9. 1, will be referred to again below. 
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and will give a true conception of who in the first place were the 
intended readers of the De vita contemplativa. Let us first consider 
the passages other than the introductory sentence, already 
mentioned, in which pontifex (pontifices) is found within the 
treatise. 

After having shown in the first part of Book I (ch. 1—12) what 
contemplative life is and how it differs from the active life, the 
remainder of the book (ch. 13—25) is devoted to answering the 
third of Bishop Julianus' ten questions: Litrum is cui ecclesiae 
regendae cura commissa est, contemplativae vitae 
fieri particeps possit. Pomerius at once (ch. 13, 1) gives an affirm- 
ative answer: the ecclesiarum principes can become sharers in this 
life. He then mentions four aspects or phases of this life and states 
that he cannot see, quid impedimenti sanctis sacerdotibus 
possit offerri quominus ad haec quatuor ... perveniant. 'lwo of these, 
"the knowledge of hidden and future things and the very vision of 
God', are reserved for the afterlife; but the other two, "freedom 
from all occupations of the world and the study of Sacred 
Scripture", etiam hic possunt habere pontifices. The author 
follows with a lengthy exposition of what these pontifices will do to 
obtain a foretaste of the contemplative life even here on earth; and 
he concludes that "they are not made vain because here they are 
honored omnium [fidelium Catholicorum ut capita; but they rejoice 
rather that they will be more distinguished members of Christ, 
qui est sacerdotum ac [fidelium omnium caput". They 
are, he adds further (2), "conspicuous not only because of their 
own rank (de sua dignitate), but more because of the nobility of 
their priestly life (sacerdotalis vitae)": such "are bishops not by 
title only, but by virtue (sed virtute pontifices)". It should 
be clear that in the introductory chapter of this section the ecclesia- 
rum principes, the omnium fidelium Catholicorum capita, the ponti- 
fices, and the sancti sacerdotes are one and the same group of 
churchmen — the bishops. 

Ín ch. 15 Pomerius recalls the characterization of a negligent 
bishop as given to him by his episcopal addressee: de administratione 
pontifices, qui populi sibi commissa cura posthabita... bona 
praesentia desiderat. Hle forgets that he must give an account of 
his flock Pastori pastorum omnium. Further, in ch. 22, 1, the author 
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begins his reply to a long lament quoted (ch. 18—21) from the 
bishop Julianus who, as he reflected on the grave responsibilities of 
the episcopal office, evidently was disheartened (ch. 16: episcopatus 
vos accepti paenituit). Pomerius suggests that the prelate takes an 
all too gloomy view of the matter and that certainly he has 
exaggerated the situation so as to place all bishops and their office 
in an evil light — in suggillationem pontificum, vel certe 
ipsius pontificatus. Plainly, in the context, bishops only 
and their office are spoken of; and within the same sentence this 
office is identified with officium sacerdotale, in behalf of which 
Pomerius proposes to speak. In the following sentence we find 


the contrast, which — again in the context — contains a clear 
indication of the direction in which the synonymity of terms inclines: 
negligentes sacerdotes — pontifex officium suum curans. Further, 


in the following chapter (23) the author takes up the case of the 
bishop who would give his inexperience as excuse for not fulfilling 
his office as teacher: Nec vero se per imperitiam pontifex 
excusabit, quasi propterea docere non valeat, quod ei sufficiens et 
luculentus sermo non suppetat. Actually, Pomerius says, all the 
learning that a priest (sacerdotis doctrina) needs is his own 
life: let him live it well and then preach it! Here the reader will 
note again the transition from pontifex to sacerdos in speaking of 
the former. After giving further advice on how the doctor ecclesias- 
ticus should speak to the hearts of the people, Pomerius concludes: 
"Such should be the simplicity and straightforwardness of the 
bishop's (pontificis) language". Finally, regarding the passage 
already referred to (II, 9, 1): here the word pontifex certainly can 
by no stretch of imagination be taken to mean "priest"; for, having 
mentioned St. Paulinus as factus episcopus and St. Hilary as 
ecclesiae Arelatensis episcopus, Pomerius calls them tar perfecti 
pontifices. Neither in Pomerius' time nor before or after him was 
the word ever used to designate the same as sacerdos. 

On the other hand, in early Christianity the use of the term 
sacerdos to designate a bishop is normal usage. St. Cyprian, for 
example, who calls his his fellow bishops consacerdotes 9, regularly 


9 De mort. 19 (ed. Hartel, CSEL 3. 1, 308, line 27). 
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speaks of bishops as sacerdotes 19. 'The same practice is found still 
in Ambrose and Augustine, the former of whom calls Pope Damasus 
Romanae Ecclesiae sacerdos 11. To select from a mass of similar 
material, we can make the same observation in Gaul following the 
composition of the De vita contemplativa: for example, in their 
letter to King Clovis the thirty-two bishops who met in 511 in the 
First Council of Orleans designate themselves as: sacerdotes 
de rebus necessariis fractaturos 12. Much later, near the close of the 
sixth century, Gregory of Tours writes concerning St. Paulinus: 
Decedente sacerdote apud Nolanam urbem, ipse in locum 
episcopi subrogatur 13. And, finally, Pomerius himself states 
plainly enough that in speaking of sacerdotes he is writing about 
bishops before all others. Early in the second book — ch. 4,1 — he 
relates that as he was in the midst of composing his work, a friend 
dropped in and inquired what he was dictating: 


"I had not yet completed my discussion about holy priests 
(de sacerdotibus sanctis), on which subject I was 
venturing to say more, when one of our friends came in and 
curiously asked me what I was dictating. After I had it read 
to him, he said: "There is no doubt that all bishops (omnes 
episcopos) ought to be such as your discussion has set 
forth and that in our day there are many among us full of 
priestly good qualities (sacerdotalibus bonis) as you 
have truthfully said...... n 


In our inquiry concerning the ecclesiastics to whom and for 
whom before all others the De vita contemplativa was written, it 
should be noted also that the presbyteri, priests who are not bishops, 
are never mentioned by Pomerius; and that significantly enough he 


10 (Cf. W. Hartel, S. Thasci Caecili Cypriani opera omnia (CSEL 3. 2, Vienna 
1868), Index, s. v.; also H. Janssen, Kultur und Sprache: Zur Geschichte der alten 
Kirche im Spiegel der Sprachentwicklung von Tertullian bis Cyprian (Lat. 
Christ. prim., fasc. 8, Nijmegen 1938), 85/86. 

11 Ambrose, Ep. 17, 10 (ML 16, col. 963 C). 

12 Concilia Aevi Merovingici, p. 2 (ed. Maassen, MGH leg. 3, conc. 1) — 
Mansi 8, col. 350. 

13 [n gloria conf. 110 (ML 71, col. 908 C). For further examples, cf. Du Cange, 
Gloss. med. ef inf. Lat. ed. nova. 7 (Niort 1886), 254; see also A. Michel, 
"Prétre", Dict. de theol. Cath., 13. 1 (Paris 1936), col, 141. 
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says of himself, a presbyter, that he is a persona inferior as 
compared with his probable critics, that is, the pontifices (Il, praef. 
2). Witness further the following clear indication of the inferior 
station of the presbyter author and the superior station of his 
addressees (I, 14): 


"And lest my words appear presumptious to anyone if they 
portray what all priests (omnes sacerdotes) should not be or 
should be, I think that I ought to speak not of the generality 
but of a single person and preferably of you (de te potissime 
— that is, Bishop Julianus), who rashly — permit me to say 
it — imposed on me the duty of a precarious discussion." 


There are some instances, it is true, in which Pomerius quite 
unmistakably speaks of the clerici, the lower clergy or the clergy 
in general. For example, he emphasizes strongly (II, 10, 2) that 
they must not work for pay like professional soldiers. "It is certainly 
a shame," he writes, "if the faithful and laborious devotion of 
clerics (clericorum) renounces eternal rewards for temporal pay." 
Again, in the following chapter it is stated that also clerics (clerici 
quoque) can draw upon the Church's goods for what they need; 
but, significantly, this is briefly added after it has been established 
that the sacerdos "to whom the office of administration has been 
entrusted" may receive gifts from the people for the Church, and, 
if he has nothing of his own, take his sustenance from them. 

In fine, when Pomerius in the first two books of his treatise 
speaks of pontifices, episcopi, and sacerdotes, he alwavs speaks of 
one and the same group of ecclesiastics, the bishops. His choice of 
theme, thus narrowed down, was determined for him by a bishop 
who harbored grave anxieties regarding the office he was holding. 
Moreover, this delimitation of theme does not seem peculiarly 
striking if the reader considers further a phase of early ecclesiastical 
history that is still enveloped in considerable obscurity — the 
parochial system in the early Church. At the time in wh ch Pomerius 
wrote, the system of multiple parishes within the episcopal see and 
of rural parishes was not yet fully developed and the pastoral 
functions and responsibilities, for example, preaching and the 
administration of penance, were still chiefly borne by the urban 
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pastors, that is, the bishops 14. T'hus it is, too, that when Pomerius 
in speaking of the pastoral responsibilities and ministrations of the 
bishops refers to them as sacerdotes and to their office as officium 
sacerdotale, he uses these terms without any hierarchic connotation; 
rather, the priestly functions of the bishops, their office of mediating 
between God and man, is thought of 15. 


b. congregare [ratres. 


The fifth question asked by Bishop Julianus, as stated by Pome- 
rius in the foreword to his first book and repeated verbatim in the 
second book, end of ch. 8, reads as follows: Utrum congregandis 
[ratribus aut alendis expediat [facultates Ecclesiae possideri. The 
question is answered in the affirmative in the first sentence of the 
next chapter, and the discussion which follows ends with ch. 16. 
Here the word congregandis is puzzling. As it occurs again (II, 16, 
1) in the combination: congregandis fratribus aut alendis facultates 
possidere, there is, so it seems, a technical or formulistic note in it. 

Congregare, or, more precisely, congregari, could be thought of 
here as employed in the same sense as the earlier and more usual 
term colligere (collectio, collecta —  ovvayaw, ovva£ig): to gather 
or come together for divine services, especially the Eucharistic 
Sacrifice 16, ''his interpretation may have been in the mind of the 


1i for the early history of Christian parishes (parochiae), see, e.g., L. Tho- 
massin, Vefus ef nova Ecclesiae disciplina circa bene[jicia et beneficiarios, ed. 
postrema, 2 (Mainz 1787), 150 ff; E. Hatch, The Organization of the Early 
Christian Churches?, (London 1888), 201/205; A. M. Koeniger, "Pfarrei', 
Lex. f. Theol. u. Kirche, 8 (Freiburg i. Br. 1936), col. 188/193; concerning Gaul, 
P, Imbart de la Tour, Les paroisses rurales dans l'ancienne France du IVe au 
Xle siécle (Paris 1900); H. Leclercq, "Paroisses rurales", Dict. d'archéol. chrét. 
et de liturg., 13. 2 (Paris 1938), col. 2200 ff. During the century following the 
composition of the De vita contemplativa there was a marked development of the 
parish system in Gaul: cf. P. de Labriolle, in A. Fliche-V. Martin, Histoire de 
l'Eglise, 4 (Paris 1937), 580 f. 

1$ For this meaning of sacerdos as used by T'rtullian and St. Cyprian, cf. 
H. Janssen, Kultur und Sprache, 83/86; cf. also A. D'Alés, La théologie de Saint 
Cyprien?, (Paris 1922), 310. 

16 (Cf, G. Koffmane, Entstehung und Entwicklung des Kirchenlateins bis auj 
Augustinus-Hierongmus (Breslau 1879—1881), 47; S. W. J. Teeuwen, Sprachlicher 
Bedeutungswandel bei Tertullian (Gesch. d. Kultur d. Altert. 14. 1, Paderborn 
1926), 111/116. 
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industrious Dom Remi Ceillier 17 when he rendered congregandis 
jratribus aut alendis with "pour en nourrir les pauvres ou réunir les 
jréres". The same appears to have been understood by the ano- 
nymous translator of the De vita contemplativa: 18 "pour pouvoir 
réunir ou nourrir les fideles." However, aside from the fact that 
here auf evidently has the force of ef 19, there is nothing in the 
present section to support such an interpretation; in fact, Pomerius 
throughout is strangely silent on all liturgical gatherings and 
functions. 

Reading through this section carefully, we find a number of clues 
that lead to a surprisingly different interpretation. In answering 
Julianus' question affirmatively, Pomerius makes an addition and a 
distinction (II, 9, 1): Expedit facultates Ecclesiae possideri, et 
proprias perfectionis amore contemni. In the following he strongly 
recommends as an ideal that bishop and clergy have no temporal 
possessions of their own. When a man is made praepositus ecclesiae, 
he should, like the saintly bishops Paulinus and Hilary, be found 
without means of his own, having disposed of these to his relatives 
or to the poor. But this does not prevent him, nor should it dissuade 
him, from holding the goods of the Church as dispensator and 
procurator, not as their possessor. Such as are too weak to renounce 
their own possessions do not sin, the author concedes — sine peccato 
possident sua. But under no excuse whatsoever — and Pomerius 
mentions the various excuses and subterfuges that might be made 
— can a minister of the Church without pain of grave sin, sine 
grandi peccata (ch. 10, 1), claim any of the Church's possessions 
or incomes, unless he is absolutely dependent on her for his 
sustenance. What the Church has she is not free to pay out as 
compensation for work done. What she has is the property of the 
poor: quod habet Ecclesia, cum omnibus nihil habentibus habet 
commune (I, 9, 2) — patrimonia pauperum (ibid.) — unde pauper 
victurus (ch. 10, 11). 


17 Histoire générale des auteurs sacrés ef ecclésiastiques, 15 (Paris 1748), 454. 

18 [In the series Le préfre d'aprés les Péres, publ. by J. M. Raynaud, 8 
(Toulouse 1942), 13. 

19 (Cf, especially E. Lófstedt, Philologischer Kommentar zur Peregrinatio 
Aetheriae: lIntersuchungen zur Geschichte der lateinischen Sprache (anastat. 


Neudruck, Uppsala 1936), 197/201. 
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Now, notwithstanding this emphasis upon the Church's obligations 
to the poor in general, we find that in his discussion Pomerius 
actually limits himself almost entirely 20 to one class of the poor — 
the bishops and the clergy. This limitation, as we shall see pre- 
sently, was given in the question as put to the writer by Bishop 
Julianus. 

The superscription to ch. 11 ?1 reads: Qui sunt qui etiam cum 
profectu animae suae opibus sustinentur Ecclesiae? Pomerius ans- 
wers that first of all the sacerdos cui dispensationis cura commissa 
est is eligible for this sustentation, provided he has placed himself 
in numero pauperum by giving all that he owned to his relatives or 
to the poor or to the Church; secondly, "clerics, too, poor either by 
choice or by birth, whether living in homes of their own ?? or in 
community (sive in congregatione viventes)..." For the explanation 
of congregandis, note in congregatione viventes! 'The identical phrase 
occurs in the previous chapter (10, 2) in which Pomerius severely 
censures a type of the Church's servants who ostensibly are self- 
sufficient, yet live at the expense of the Church: "You will find 
them living in community (in congregatione viventes) so as not to 
feed any of the poor or take in strangers...... 

Again, significant for determining the persons who are called 
congregandi and alendi are statements such as the following (ch. 
13, 3): Expedit facultates Ecclesiae possideri, ut inde vivant 
qui non saeculo, ... sed Deo serviunt. Observe, too, the 
interpretation in Pomerius' discussion (ch. 14) of St. Paul's cele- 
brated principle that "they who preach the gospel should live by 
the gospel" (I Cor. 9, 14): De Evangelio vivunt qui nihil proprium 
habere volunt, qui nec habent, nec habere aliquid concupiscunt; non 
suorum, sed communium possessores. Here note the 
phrase, communium possessores. 

An abundance of light is shed on our problem at the beginning 
of the final chapter of this section, and, noting particularly the use 


?0 [Note as an exception ch. 10, 1. 

?1 "['he chapter headings as well as the several elenchi from which they are 
taken, appear in the MSS. To my knowledge, their authenticity has never been 
questioned. 

?2 "[herefore, clerici quos pauperes voluntas fecif (ch. 11), could live off the 
Church without giving up their homes. 
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of the phrase in congregatione viventes in the passages quoted 
above, we now venture to offer what appears to be the correct 
translation of congregandis (ch. 16, 1): 


"This is why it is expedient to hold the goods of the Church, 
not to satisfy and foster pleasure but to provide for the 
community life (congregandis) of the brethren (fratribus) and 
their support (aut alendis) so that, while one person shoulders 
the care of all living in his company (uno sollicitudines 
omniumin sua societate viventium sustinente), 
all those under him may enjoy spiritually a fruitful leisure 
and quiet." 


Again, in the final sentence of this long chapter Pomerius states 
eloquently (ch. 16, 4): 


"Ihus the goods of the Church, collected for this purpose, 
should serve the needs of all those who place themselves under 
one person (se sub uno constituunt) out of love for perfection 
and do not claim their own for themselves; and whatever pro- 
gress they make, being freed from all occupation, becomes the 
fruit of him who alone has been occupied in behalf of many. 
And, consequently, he who bears responsibility for all who live 
under him advances in the advancement of his community 
(in congregatione sua proficiente proficiat) with 
the result that, as his occupation has become the fruitful leisure 
of all his subjects (omnium discipulorum), so their 
glorious perfection may be considered the honor and glory of 
their superior (magistri). 


It should be apparent, then, that the word congregandis embraces 
the idea of a common or community life; and that the [ratres 
mentioned in Julianus question are the clergy ?3, and not the 
Chistian faithful. T'hese latter Pomerius regularly terms either fideles 
or populus ?4. 'l'he praepositus (ch. 9, 1), the sacerdos (ch. 11), the 


?3 Frater was a common form of adress among bishops, who also applied it 
to the lower clergy: cf. Sr. M. B. OPBrien, Titles of Address in Christian Latin 
Epistolography to 543 À. D. (Cath. LIniv. of Am. Patr. Stud. 21, Washington 
1930), 84. Fratres occurs also in this sense in I, 25, 1. Cf. also below, n. 26. 

?4  E.g., Fideles: I, 13, 2; 25, 2; II, 9, 1 and 2; populus: I, 15; 23 (bis); 25, 2 
(bis); II, 11; 16, 3 and 4. 
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superior who carries all the responsibilities of this common life — 
ille qui sollicitudines omnium sub se viventium portat (ch. 16, 4) — 
is the urban bishop. 

It is likewise apparent that Pomerius not only assures his epis- 
copal friend that it is in the best spiritual interest of a bishop to 
act as steward of the Church's patrimony and to use it judiciously 
to provide for the community life and support of the clergy living 
with him under the same roof: he also makes a fervent plea for such 
community life. It should be noted further that in this the presbyter 
and rhetor voices an ideal which his pupil, the illustrious bishop St. 
Caesarius of Arles, made very effort to put into practice ?5. In 
this, the establishment of a community life of bishop and clergy, 
the bishop of Hippo Regius, St. Augustine, had gone before 26, And 
in the year 529 the Second Council of Vaison, guided by Caesarius, 
prescribed that even the presbyteri, who were now holders of 
greater responsibilities because of the bishop's tireless efforts to 
develop and expand the parochial system, should institute a common 
or community life: they were to take into their homes young clerics, 
lectors, and like boni patres guide and educate them ?". It is small 
wonder that when some centuries later Bishop Chrodegang of Metz 
(4- 766) wrote his celebrated rule providing for community life — 
vita canonica — for the secular clergy of his see, he consulted and 
used, besides the Rule of St. Benedict, the De vita contemplativa of 
Julianus Pomerius?8; though already he ascribed the work to 
Prosper of Aquitaine. 


c. quinquepertitus sensus 


In III, 6, 1—3 Pomerius shows how a corrupt mind, using the 
channels of the senses of taste, sight, hearing, and touch, yields to 
the temptations of carnal concupiscence. In $ 4 of this chapter he 


?5 Cf, Arnold, Caesarius von Arelate, 119 £.; 160 £.; 354. 

?6 (f, Possidius, Vita S. Augustini, 5; 22 ff. (ed. Weiskotten). Augustine 
called the house in which he and his clerical friends lived a monasterium: cf. Serm. 
355, 1, 2 (ML 39, col. 1569). Here, by the way, he also calls the clerics living 
with him frafres mei (cf. above, n. 23). 

?!* Cf. Conc. Aevi Meroving., p. 56 (ed. Maassen) — Mansi 8, col. 726 — 
Hefele-Leclercq 2. 2, 1111. 

?5 Mansi 14, col. 328 £.; cf. Hefele-Leclercq 4. 1, 18/25. 
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takes up the temptations that come through the fifth sense, smell: 
Iam de odoribus pauca perstringam, ut totam tentationem quin- 
que | pertiti sensus verbis includam. Here the perpendicular 
line (|) was inserted to indicate that in the Migne text, v. 59, col. 
481C, quinque ends the line and that no hyphen is used to unite it 
to pertiti which appears at the beginning of the following line. Now, 
F. Degenhart 29, who collated four Munich manuscripts not used 
in the Migne edition (a reprint of the text edited by J. B. Le Brun 
des Marettes and D. Mangeant), states that two of these contain 
the variant partiti for pertiti. Finding that pertiti (partiti) is 
"sinnwidrig , he suggests that the passage certainly is corrupt; he 
would read: ut totam tentationem quinque percitam sensibus 
verbis includam. But I fail to discover any absurdity in the text 
tradition. Sensus taken as a genetivus obiectivus, or, if preferred, 
as a gen. de[initivus, certainly gives excellent sense: "In order that 
I may include in my discussion every temptation of the five senses" 
(lit., "of the fivefold sense faculty"). It is difficult to imagine that 
quinque and pe(a)rtiti were not recognized as constituting one 
word. For the use of quinquepartitus sensus as a standing phrase, 
see St. Augustine: Sentimus. Quinquepartitus corporis 
nofus esf sensus: videmus, audimus, olfacimus, gustamus, 
tactu... diiudicamus 39. Again, St. Augustine: Nam et in nostro 
corpore inest sensus singulis membris; sed non tantus quantus 
in capite, ubi prorsus omnis est quinquepertitus 91, 


d. Concerning the Devil. 


Degenhart also calls attention to Pomerius' great fondness for 
picturesque metaphors and cites numerous examples 32. He does not 
list some striking representations of the devils activities and 
emotions. In II, 19, 1 Pomerius pictures the Tempter as proffering 
a poisoned cup to Adam and Eve: Nec eis per serpentem dia- 
bolus propinaret tam ferale consilium, nisi prius 
eorum deprehenderet appetitum. In III, 8, 3 the devil is portrayed 


?9 Studien zu Julianus Pomerius (Progr. Eichstátt 1905), 33. 

30 Serm. 43, 2, 3 (ML 38, col. 255). 

31 Ep. 187 (— De praesentia Dei), 40 (ed. Goldbacher, CSEL 57, 117, lines 
3/5); cf. again Serm. 93, 2, 2 (ML 38, col. 574). 

32 Studien zu Jul. Pom., 15/18. 
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as dancing with insatiate glee: diabolus... inexplebiliter de ipsa 
perditorum captivitate tripudiat. If I am not mistaken, these 
vivid portrayals of the Evil One are original with Pomerius. 

In II, 15 the author gives a most eloquent description of greed. 
He calls it daemoniaca cupiditas. In $ 2 he sets forth how this 
cupiditas makes vassals of its victims: O intolerandum daemoniacae 
cupiditatis imperium! LIt ex hostibus suis quos potest [vincere, 
victores| faciat suos, promittit ingentia.... The text in Migne (59, 
col. 459) carries the following critical note regarding the two words 
here bracketed: "Mss. omnes non habent vincere victores; sed legunt 
quos potest faciat suos." Certainly, the future editor of Pomerius 
will agree that the unanimous MSS-tradition provides excellent 
sense without the addition: "In order to make as many as possible 
its own" (— "slaves", "vassals") 33. 


33 [Did the editors perhaps have in mind the passage in Tertullian, Adv. Marc. 
IL, 8 (ed. Kroymann, CSEL 47, 345, lines 17/19): eundem hominem ... eadem 
arbitrii liberfas et potestas victorem efficit hodie de eodem diabolo...? 
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LA LÉGISLATION DE JUSTINIEN ET LA 
PROTECTION DE L'ENFANT À NAÍTRE 


PAR 


E. J. JONKERS 


La complexité de la culture spirituelle dans l'Empire romain, ainsi 
que les conditions économiques et sociales compliquées, ne le rendent 
point aisé de discerner d'une maniére exacte les influences qu'a 
subies la législation de Justinien. 

Tandis que, d'une part, l'on insiste surtout sur l'influence que le 
Christianisme aurait exercée sur les constitutions de cet empereur !), 
d'autre part par contre on la nie et l'on croit que ce sont plutót des 
motifs économiques et sociaux qui ont joué un róle prépondérant. 
Du fait que dans de nombreux cas les intéréts de l'Eglise et de 
l'Etat auraient concordé, il résulterait que leurs mesures respectives 
auraient eu le méme caractére 2). 


1) J. Wessels Boer, Eenige opmerkingen over het Christendom en het Romein- 
sche Recht (Quelques remarques sur le Christianisme et le Droit romain), thése 
Leyde 1924; C. Hohenlohe, Einfluss des Christentums auf das Corpus Iuris Civilis, 
Wien 1937; L. Alivisatos, Les rapports de la législation ecclésiastique de Justinien 
avec les canons de l'Eglise, Atti del Congresso Internazionale di diritto romano, 
Bologna e Roma, II (1933), p. 81; B. Biondi, Religione e dirifto canonico nella 
legislazione di Giustiniano, Acfa congressus iuridici infernationalis, Roma 1935, 
p. /l; Id. Giustiniano primo principe e legislatore Caftolico, Milano 1936; 
S. Riccobono, L'influenza del Cristianesimo nella codificazione di Giusfiniano, 
Rivista di Scienza 5 (1909), p. 9; Id. L'inHusso del Cristianesimo sul diritto 
romano, Atti IL, p. 60; M. Roberti, Crisfianesimo e collezioni giustinianee. 
Cristianesimo e diritto romano, Milano, 1935. 

?) E. . Jonkers, De l'inilluence du Christianisme sur la législation relative à 
l'esclavage dans l'Antiquité, Mnemosyne 1934, p. 241; Id. Invloed van het 
Christendom op de Romeinsche wetgeving betreffende het concubinaat en de 
echtscheiding (Influence du Christianisme sur la législation romaine relative au 
concubinat et au divorce), thése Amsterdam 1938; Id. Das Verhalten der alten 
Kirche hinsichtlich der Ernennung zum Priester von Sklaven und  Curiales, 
Mnemosyne 1942, p. 286. 
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Une autre conception a été prononcée par M. J. Baviera, qui 
prétend que les normes chrétiennes et celles du droit sont tout 
différentes et que c'est pourquoi le droit romain n'a pas subi 
l'influence du Christianisme 3). 

Le probléme du oui et du non d'une influence chrétienne — et en 
définitive il reste encore à savoir s'il s'agit ici d'un ,,entweder ... 
oder" 4) — est tellement vaste toutefois, qun examen approfondi 
des détails est nécessaire avant qu'on puisse tirer des conclusions 
universellement valables. 

Un tel détail est le suivant. 

La question de savoir si le Christianisme, c. à d. les convictions 
qui aux premiers siécles étaient répandues dans la chrétienté, a 
exercé une influence sur la législation relative à la protection de 
l'enfant encore à naitre, a attiré, jusqu'ici, peu l'attention des savants. 
Pour autant que je sache, il n'y a que le théologien M. G. T. T. 
Kikillus qui s'est efforcé de l'élucider 5). Mais en partant de son af- 
firmation 9): ,,In hierdie Corpus Iuris Civilis bestaande uit Codex 
Iustinianus, Digeste, Instituties, Novellae, vind ons nie eigenlik wette 
na Konstantijn se tijd wat gaan oor die teweegbreng van aborsie nie 


3) Concefto e limiti dell influenza del Cristianesimo sul dirifto romano, 
Mélanges P. F. Girard, Paris 1912, p. 117. 

41) Cf. Handelingen van het Zeventiende Nederlandsche Philologen-congres 
(Compte rendu du dix-septiéme congrés des philologues néerlandais), 1937, p. 124; 
H. V. Rutgers, De invloed van het Christendom op het Rormeinsche recht 
(L'influence du Christianisme sur le droit romain), Amsterdam 1940, qui défend 
le point de vue des auteurs mentionnés dans la premiére note, estime qu'il est 
exceptionnel que la nécessité économique ou politique détourne le législateur de 
ce que lui inspire son sens juridique (p. 25). La conception de M. H. R. Hoetink, 
De achtergrond van het Romeinsche recht (Les [facteurs contribuants à la 
formation de la base du Droit romain), Harlem, 1935, p. 18: , A cóté de l'histoire 
culturelle qui nous indique les facteurs spirituels qui cnt pu avoir une influence 
sur le Droit romain il y a l'histoire économique et sociale de Rome qui nous fait 
connaitre les fondements matériels et sociaux de ce droit" me semble plus en 
rapport avec la vérité. 

$) De invloed van het Christendom op de Romeinsche wetgeving ten opzichte 
van de zorg voor het kind (L'inHuence du Christianisme sur la législation romaine 
relative à la protection de l'enfant), thése Utrecht 1924, ch. 1: Die invloed van 
die Kristendom op die Romeinse wetgewing fen opsigte van die waarde van die 
ongeboren vrug (IL./influence du Christianisme sur la législation romaine relative 
à la valeur de l'enfant à naitre). 


9). i27. 
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(Dans le Corpus Iuris composé du Code justinien, Digestes, Institu- 
tions, Novelles, nous ne trouvons en vérité pas de lois concernant 
l'avortement aprés lépoque constantinienne) , laquelle repose sur 
une connaissance insuffisante du Corpus Iuris, il tire des conclusions 
erronées. 

Dans son périodique 'Antike und Christentum' *), l'historien 
de l'église F. J. Dólger consacre une importante monographie à 
»,Das Lebensrecht des ungeborenen Kindes und die Fruchtabtreibung 
in der Bewertung der heidnischen und christlichen Antike", dans 
laquelle il traite bien ,, Die Fruchtabtreibung als Menschenmord. Die 
Spannung zwischen der heidnisch-rómischen und der christlichen 
Rechtsau[fassung bei Tertullian und Hippolyt von Rom" 8), mais 
les effets sur le droit romain ne sont pas longuement examinés. 

I] est universellement connu que l'Eglise ancienne s'est opposée 
fanatiquement à l'avortement et qu'elle a considéré celui-ci comme 
un assassinat ?)). Pourtant on n'en décéle aucune trace dans la 
codification de Justinien. Dans les Digestes on a inséré des 
citations empruntées aux juristes profanes, dans lesquelles, selon la 
doctrine stoicienne, l'embryon n'est pas considéré comme un étre 
humain, mais comme une ,rmulieris portio vel viscerum" 19). Du 
meme temps date le rescrit de Septime Sévére et de son fils Caracalle, 
transmis par Marcien, que ce n'est que la femme mariée qui doit 
etre punie pour avortement selon le motif: ,indignum enim videri 
potest impune eam maritum liberis fraudare" 11). Ici nous constatons 
une fois de plus l'influence de la philosophie profane !2). 
Dans le seiziéme canon de la quarante-deuxiéme Novelle il est 
évident que Justinien se place encore au méme point de vue. Le 
nombre des causes de divorce est augmenté par lui entre autres avec 
la suivante: Si mulier tanta detineatur nequitia, ut etiam ex studio 
abortum [aciat virumque contristet et privet spe liberorum 13). 

T) 4 (1934), p. 1—61. 

8$) P. 37— 44. 

9) Ci. en outre J. H. Waszink, Art. Abftreibung dans Reallexikon für Antike 
und Christentum I, p. 59. | 

B 12945, 1:35, 2,:9: 5:498, 5 1,3 

11) 47, 11, 4. 

1?) Cf. N. Geurts, Het huwelik bij de Griekse en Romeinse moralisten (Le 


mariage chez les moralistes grecs et romains), thése LItrecht 1929, p. 3. 


1) Cf Cod, Just. 5, 17, 112. 
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L'empereur avoue franchement qu'il s'appuie en cela sur les juristes 
anciens (nos autem ex veteribus sumentes e.q.s.). 

Cependant cela ne prouve nullement que Justinien n'a pas subi 
d'influence chrétienne. Bien au contraire: Dans la préface de la 
méme Novelle il estime que le mariage est tellement une res sancta, 
,ut humano generi videatur artificialem immortalitatem conferre", 
et il ajoute: ,atque ex liberorum procreatione renovata genera 
manent perpetua, ut Dei clementia, quoad [ieri potest, immortalita- 
tem naturae nostrae largietur '. 

Par là il a reproduit une opinion qui avait cours en cette matiére 
dans lancienne Eglise 14), Néanmoins il reste possible qu'il soit 
arrivé à ces régles sous l'influence de la philosophie profane 
également. N'est ce pas que la philosophie grecque connaissait 
depuis toujours la conception que le caractére immortel du genre 
humain est la principale raison pour laquelle il faut contracter un 
mariage? 15) 

Ainsi nous constatons, dans cette Novelle, que Justinien a subi 
l'influence des différentes conceptions de son temps. 


15) Ainsi F. X. Wernz SJ. — P. Vidal Sj. Jus Canonicum V. Jus 
Matrimoniale, Rome 1928, p. 28. Cf. aussi Saint Augustin, De bono coniugali 24, 
32 et De genesi ad litteram 9, 7, 12. 

15) Cf, N. Geurts, p. 1. 


Arnhem, Ernst Casimirlaan 39". 


DE GREGORII NAZIANZENI 
EPISTULA LXV ? 


SCRIPSIT 


H. L. DAVIDS 


Sancti Gregorii Nazianzeni libros recensione et emendatione vel 
maxime egere inter omnes constat qui illis interpretandis operam 
dederunt. Ante triginta fere annos Academia Scientiarum Craco- 
viensis patrum Graecorum saeculi IV editionem novam curare 
constituit quam a Gregorio nostro edendo inciperet. Hoc opus 
quibuscumque de causis nimis tarde processit. Anno MCMXXXI 
tandem Thaddaeus Sinko, post complures alios huic muneri 
praefectus, Michaeli Pellegrino scripsit opera Gregorii propediem 
in lucem proditura 2). Cum vero ad hunc usque diem nullus huius 
editionis fasciculus publici iuris factus sit, non est, cur labores in 
editione Migneiana emendanda sumptos inanes putemus. 

Extat epistula Gregorii ad Eusebium Samosatensem data (ep. 
LXV), quam olim editores Basilio attribuere solebant; sed Tillemon- 
tius ille, qua erat sagacitate, sermonis stilum Gregorium nostrum 
sapere recte perspexit. Argumentum hoc est: laudat Gregorius 
Eusebium a Valente imperatore in Thraciam relegatum propter 
virtutem et constantiam in omnibus vitae condicionibus ostentatam, 
consolatur in sollicitudinibus, rogat, ut omnibus precibus Deum pro 
se oret, petit, ne per litteras sibi benedicere gravetur. En exordium 
versione Migneiana apposita: 


1) Patrol. Gr. XXXVIL col. 128 sq. 
?) ,Nel corrente anno": M. Pellegrino, La poesia di S. Gregorio Nazianzeno 


(Milano 1932), in prooemio. 
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Tà návra xíQuo0g (vw vuv, xai 
tv qíAcov év roig yvqgotou, Ó 
5 J 5 3 e ^— 
aióecuud taro; | dÓsÀpog "uv 
Evnoá£&ic, wuudrtegog gn xai 
yvnowttoog £x tüje ztegi oà ÓuaDé- 
GEOG, Óc ye xai vOv ovvogc 

ej 3 3 N 9 A 
eoounos zog tv o»v Osooéfaav, 
(v tizco 10 toU Zafió?) Gc 
ÉAlapog ró moÀv Óüyoc, 10 o0 
qogqtóv, zxot(uQ xai xaüaod Tfj 
7tyfj xavawoyovoa óuia vic vv 
OA(weov ó$zouovüc toUv- 
tov xai guóÀv xaia£tíov 
yevécO0auv zxgootátgc. Kai 

/ e 3 / 5 
nAaxágigs ó coi zÀAgouláGe Téo- 
uévoc, uaxaguiepoc; Óà Ó cvoic 
€ A ^ ) 3 —- 
ózéo XoiroU zaÜ/uao, xai voic 
e A » / € T A 
$zéo dAngÜcíac iópgdÀot roubtev 
éniDtic xopovíóa, cc Ó4(you viv 
qopovuévov 10v Osóv tetwy- 
XG0t», xiÀ. 


Quamquam mihi semper ca- 
rus fuit, atque inter sinceros 
amicos venerabilis frater noster 
Eupraxius, carior visus est et 
sincerior ob animi affectum 
erga te suum : quippe qui nunc 
quoque ad tuam pietatem pro- 
peravit, ut cum Davide loquar, 
tanquam cervus multam et in- 
tolerabilem sitim dulci limpi- 
daque aqua refrigeraturus per 
aerumnarum tolerantiam : cuius 
ac nostri patronus esse velis. 
Ac beatus qui consuetudine tua 
et congressu dignus habitus 
fuerit : beatior autem, qui cala- 
mitatibus pro Christo susceptis 
laboribusque pro veritate ex- 
haustis talem coronidem impo- 
suisti, qualem non multi pii viri 
Deique metu praediti consecuti 
sunt, etc. 


Verba, quae litteris magis inter se distantibus imprimenda curavi- 
mus hoc loco nullum omnino sensum praebent. Quamobrem multos 
iam excruciaverunt editores, qui non omiserunt varia conicere quae 
memoratu vix digna sunt. Nemo enim eorum animadvertisse videtur 
eadem fere verba offendi in Gregorii epistula LXIV ad eundem 
Eusebium data. Qui cum in Thraciam relegatus, ut supra memora- 
vimus, Cappadociam transiret, Gregorius morbo gravissimo, quo- 
minus eum conveniret, impeditus erat. Postquam igitur Eusebius ad 
locum exilii iam pervenit, epistulam ad eum dedit Gregorius, qua 
dolorem suum significavit et amicum rogavit ut, quae ex eius 
congressu ad animae salutem consequi non potuisset, precibus ille 
ad Deum datis ipsi obtineret; non enim preces viri tot persecutionibus 


3) Ps. XLI, 2. 
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probati minus prodesse apud Deum quam sancti cuiusdam martyris 


patrocinium 4): 


Tó yàg dvóga rocottov, obvcc 
évaüAoUvra rjj níotet vov Evayye- 
Atov, xai tnAuxovrtovc Óu0yuovc 
ozouzitvavra, xai rocavtQv éaqv- 
tQ zaoonoíav éni voU Óvxatovárov 
Ocob érouuddovra Óvà vijc vv 
ÜA(weov oózouorifc, voUtov 
xai fuv xariaéiobv ye- 
végcüau. zpoortátnv OÓu tv 
7TIQOGEUYOOV, ztÉzELOAMOL, ÓtU TOO- 
aítgv éye vi)» Óbvajuv, 6o ày cv 
LOL, xai ei ztagá tivoc vOv &yiov 
nHagrígov Ééyévero. 


Tantum enim virum tot 
aerumnas pro Evangelii fide 
perferentem, tantisque persecu- 
tionibus vexatum, tantam deni- 
que sibi ipsi apud iustissimum 
Deum libertatem per calami- 
tatum perpessionem comparan- 
tem, hunc, inquam, patronum 
quoque nostrum per orationes 
fieri dignari, tantam vim habere 
mihi persuadeo, quantum si vel 
a quodam sanctorum martyrum 
id mihi impenderetur. 


Redeamus ad epistulam LXV. Luce clarius est verba óià vc vv 
ÜAipeov  ónouovüc' roítov xai fucov xaraíiov ytvéoUau zootátgc 
de epistula illa (LXIV) sumpta atque huic (LXV) inserta esse; 
ubi commode cuncta deleri possunt. 


1) Patrol. Gr. XXXVII, col. 128. 


Rotterdam, Prinses Julianalaan 76. 


CURRENT TOPICS 


SUR QUELQUES INTERDICTIONS 
DE VOCABULAIRE 


PAR 


CHRISTINE MOHRMANN 


Dans son livre récent sur le tabou, intitulé: Neuere Literatur zum Sprachtabu !), 
M. W. Havers signale aux p. 154 s. quelques expressions tabouées du latin des 
chrétiens. Aprés avoir attiré lattention sur les noms du diable comme ralus, 
malignus etc. il dit à propos de dominicum: , Aus der Sprache der áltesten 
Christen vgl. auch dominicum im Sinne von eucharistischem Gottesdienst. Nach 
Dólger, AC VI (1940) 115 war dominicum ursprünglich Adjektiv, gebraucht in 
Verbindung mit Substantiven, wie convivium, epulum, officium, Bedenkt maa 
nun, wie gerade die ersten Christen bemüht waren, ihre eucharistische Feier vor 
Nichteingeweihten geheimzuhalten, man denke an das verhüllende rà &yia zv àyíow, 
dem wohl das lat. Sanctía — Eucharistie nachgebildet ist, auch x4Adopa halte ich 
mit J. Jeremias für ein Deckwort, so wird man auch hier nicht bloss eine reine 
Sparsamkeits-Ellipse erkennen, sondern auch Motive der Tarnung und Verschlei- 
erung berücksichtigen." On sait que l'Eucharistie était sujette à la disciplina arcani 
et une dénomination elliptique et assez vague comme dorninicum répondrait bien 
aux exigences rigoureuses de cette discipline. Quoique, d'autre part, la formule 
tà dyia àv áyíov ne pourrait pas avoir pris naissance sous linfluence directe 
de la discipline d'arcane, parce que celle-ci s'emploie dans le cadre de la liturgie 
eucharistique, qui était réservée aux seuls fidéles, il est probable que des scrupules 
d'ordre religieux ont inspiré ce terme qui atteste d'une certaine réserve 
révérencieuse, 

Je suis d'avis que des recherches systématiques dans le domaine de la langue 
des chrétiens pourraient bien révéler d'autres interdictions de vocabulaire. En ce 
qui concerne l'Eucharistie et le Baptéme je voudrais signaler quelques expressions 
curieuses que j'ai rencontrées accidentellement dans les oeuvres de saint Augustin. 
Dans un passage remarquable d'un de ses sermons, Mai 129, 12), saint Augustin 





1) Akademie der Wissenschaften in Wien, Philos.-hist. Kl. Sitzungsber. 
223. Band, 5. Abhandlung, 1946. 
?) Edité par G. Morin, Misc. Ag., I (Rome 1930), 375 ss. 
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nous communique que les chrétiens désignaient l'Eucharistie par le terme partes: 
Manducetur Christus : vivit manducatus, quia resurrexit occisus. Nec quando 
manducamus, parfes de illo facimus. Et quidem in sacramento sic [it, ef norunt 
fideles quemadmodum  manducent carnem Christi : unusquisque accipit partem 
suam, unde ef ipsa gratia?) partes vocantur. 

Dans son traité De pecc. mer. ef remiss., 1, 24, 34, lévéque d'Hippone signale 
deux autres expressions assez remarquables, l'une désignant le baptéme, lautre 
l|Eucharistie: opfime Punici Christiani baptismum ipsum nihil aliud quam 
salutem ef sacramentum corporis Christi nihil aliud quam vitam vocant. 
En ce qui concerne ce dernier texte, il reste douteux si saint Augustin fait allusion 
à un usage du latin ou bien à une expression de la langue punique. Mais, quoi 
quil en soit, les expressions sont assez intéressantes du point de vue psychologique. 





3) Gratia prise dans un sens concret: ,,don de la gráce divine". 


Nijmegen, St. Annastraat 40. 
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Michele Pellegrino, Studi su l'antica apologetica — Storia e 
Letteratura n. 14, Roma 1947. XII & 210 pp. 


'This useful book contains four studies bearing on apologetic litterature. 'T'he 
most important is the first: "L'elemento propagandistico e protrettico negli 
Apologetici greci del II secolo" (pp. 1—65). Dr Pellegrino starts from a thorough 
discussion of Professor libaldis theory (for which cf. the latters work: 
Atenagora, La Supplica per i cristiani, Torino 1933, XLI, n. 1 and XLVI) 
that the so-called "Christian apologies in reality were no apologies at all, but 
propagandistic writings which served the purpose of stopping the persecutions 
by the only possible means, viz., by making the fundamental tenets of Christianity 
plausible to pagans. lindoubtedly llbaldis view was exaggerated, and Dr 
Pellegrino has little trouble in proving that from this litterature truly apologetic 
motives are never quite absent; on the other hand libaldi was certainly right 
in emphasizing the importance of propagandistic elements, and Dr Pellegrino's 
endeavour to follow the evolution of these elements in the x5ovyua Iléroov, the 
apologies of Aristides, Justin, Tatian, Athenagoras, Theophilus, and the Epistula 
ad Diognetum may be qualified as successful. I should like to draw special 
attention to the discussion of the last-mentioned work, in which the interlacing of 
apologetic and propagandistic elements is shown very clearly. 

The second study treats of the composition of Athenagoras' Supplicatio, which, 
on account of this author's incapability of sticking to his original plan, is 
frequently far from clear (cf. the highly elaborate scheme on pp. 78/79). 'The most 
important point of discussion is the position of chapters 28—29 in which 
Athenagoras adopts the main thesis of Euhemerism. Whereas libaldi regarded the 
chapters as an addition to ch. 26, Dr Pellegrino demonstrates that they constitute 
a special part devoted to the refutation of polytheism. Especially important is 
the discussion concerning the accusation of dOsórgc. On this Geffcken had 
remarked (Zwei gr. Apologet., 169): "Eine Verstándigung mit den Gegnern ist 
hier für die Christen vóllig ausgeschlossen. Jene finden es gottlos, dass die 
Christen ihre Feste nicht mitmachen, keinem eigentlichen Kulte mit seinen be- 
sonderen Gebráuchen zugewandt sind, sie nennen die Christen daher d$eo;, 
"gótterlos". Diese suchen mit absichtlichem Missverstándnis des Vorwurfs in 
langen Beweisführungen, wie àhnliches seit Paulus" Areopagrede ... Apologetenart 
ist, die nahen Berührungen zwischen den Philosophen und den Christen... nach- 
zuweisen." Against this Dr Pellegrino points out — and from his scheme of the 
disposition it is indeed immediately clear — that Athenagoras did not in the 
least try to 'evade' his adversaries, but gives a full refutation of the entire 
accusation. 

In his third study Dr Pellegrino combats Geffcken's view that Cyprian's 
ad Donatum and Quod idola dii non sunt (which monograph, in accordance with 


4 
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Hugo Koch, he regards as a genuine work by Cyprian) lack every originality, 
and that the Ad Demetrianum as an apology is of no value. One can hardly say 
that the author has succeeded in proving any originality of the Quod idola; more 
important is his discussion of the Ad Demetrianum and of Lactantius! well-known 
criticism of this work. 

The last study is a complete list of passages in which Lactantius imitated 
Minucius Felix, followed by a discussion of the material. In the course of time we 
have become fairly sceptical against such lists, which frequently contain a 
considerable number of passages too many, and it is not without fear that we 
read the words (pp. 152/153); "Nel dubbio, appare criterio migliore accumulare 
un po' di materiale superfluo anziche omettere dei raffronti utili". But Dr Pellegrino 
has learned from his less successful predecessors, and he is not afraid of pointing 
out uncertainties or other possibilities, so that his lists may indeed be used with 
confidence. 

Let us finish by stating that the author attacks the many problems of apologetic 
litterature in a thoroughly sound way and that his Studi deserve the attention of 
whoever is interested in this field of scholarship. 


Leiden, Witte Singel 91. J. H. WASZINK. 


Desiderius Franses, O.F.M., Eusebius  Kerkelijke Geschiedenis 
ingeleid en vertaald — Bibliotheek van Geschiedwerken uit de 
Oude Kerk, I, Bussum, llitgeverij Paul Brand, 1946. XI 6 466 


pages. 


C'est avec plaisir que nous annongons à ceux de nos lecteurs qui savent le 
hollandais le premier volume d'une série de traductions d'oeuvres historiques de 
l'ancienne église. L'historía ecclesiastica d'Eusébe avait déjà été traduite chez 
nous par M. Meiboom; mais ce travail contient un si grand nombre de malentendus 
et de fautes plus ou moins graves que la question de savoir si feu le Pére Franses 
à fait oeuvre utile n'a méme pas besoin d'étre posée. 

La traduction, précédée d'une introduction un peu schématique, est généralement 
exacte; si elle n'est pas toujours agréable à lire, la faute en est à Eusébe, non 
pas au traducteur qu'il faut louer plutót d'avoir gardé fidélement le caractere 
laborieux du style de son modéle. Quelquefois l'interprétation aurait gagné à un 
peu plus d'exactitude encore. P. ex. 1, 1, 3 £vreüDevy n'est pas traduit; ib. ozooxyrjociy 
"aan te bieden" est trop libre; 1, 1, 6 zAgoeoarárzgv. .. 117) v àgjynow 70008002: 
"een zeer volledig verhaal ... te maken"', l'omission de l'article change le sens; 
4, 7, 1 *àv ávà tjv oixovuéygv ázoorflovoOv éxxÀgov "terwij] nu reeds als schit- 
terende sterren de kerken straalden over heel de wereld", à»à rv» oixovuévgv 
a la valeur d'un adjectif; 4, 7, 14 X£vvazéof yobv...?) xarà navróg vov Óóyuaroc 
diafloÀj "Zoo verstomde dan met den tijd de laster tegen heel het geloof', ov 
n'est pas traduit, et Zvrvanéofoy renvoie au "Eoefeo:o de $ 13, donc 2Zv»- ne 
saurait étre négligé. Mais en général des fautes ou des omissions de ce genre sont 
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rares et la traduction du Pére Franses certainement ne le cede en rien à celles de 
Haeuser et de Lawlor et Dulton. 


Lciden, Witte Singel 91. J. H. WASZINK. 


Joseph N. Garvin, C. S. C., The Vitas Sanctorum Patrum Emere- 
tensium, Text and Translation, with an [Introduction and Commen- 
tary. Studies in Medieval and Renaissance Latin Language and 
Literature, vol. XIX, The Catholic University of America Press, 
Washington D. C., 1946, VII 6 567 pages. 


Les Vitas Sanctorum Patrum Emeretensium sont une source précieuse pour 
l'histoire de l'Espagne Visigothique. Ces textes hagiographiques, peu étudiés 
jusqu' ici, nous donnent des informations sur la situation religieuse, sociale et 
politique aussi bien que sur la liturgie et la littérature de l'Espagne du septiéme 
siécle. D'autre part ils sont peu interéssants au point de vue linguistique à cause 
du caractére artificiel de leur langue et de leur style. Quoique le texte ait été 
édité cinq fois, nous ne disposons pas encore d'une édition définitive; aussi a-t-il 
été une idée heureuse de soumettre les Vitas à un examen profond. 

Le pére Garvin nous offre dans un gros volume une introduction, un texte, une 
traduction et un commentaire trés détaillé. Malheureusement il na pas pu nous 
offrir un texte définitif parce qu'il n'a pas disposé d'un nombre suffisant des 
manuscrits qui se trouvent dans diverses bibliothéques européennes. C'est pour- 
quoi il n'a méme pas táché d'établir une classification des manuscrits et il a 
adopté l'orthographie , classique". Il va sans dire que cette normalisation ortho- 
graphique a affaibli notamment la valeur philologique et linguistique du texte. On 
ne saurait à peine justifier ce procédé par rapport à un document de date si 
tardive. 

Dans le commentaire l'auteur a amassé avec une application admirable une 
trés grande quantité de détails et de choses intéressantes. Evidemment il a voulu 
nous donner du texte une explication à la fois pénétrante et aussi compléte que 
possible. Aussi nous dit le Pére Garvin dans sa préface quil a rédigé le com- 
mentaire ,,somewhat after the manner of Einar Lófstedt" (p. V.). Je ne peux pas 
cacher que ce commentaire manque de la pénétration philologique qui fait des 
travaux du grand maitre suédois des vrais chefs d'oeuvre de la philologie 
moderne. 

Jai bien des objections à faire contre l'introduction et spécialement contre les 
observations d'ordre linguistique. On y retrouve la méthode statistique et plus ou 
moins machinale des volumes précédents de cette série et des Patristic Studies 
publiés par la méme université. J'ai dejà formulé à maintes reprises mes scrupules 
et je n'y reviendrai pas. Dans cet ordre d'idées je voudrais renvoyer le lecteur à 
une observation récente du Pere de Ghellinck: ,,Ces travaux trop statistiques, et 
insuffisamment fournis d'idées générales, rachétent partiellement cet inconvénient 
par les ressources de leur riche vocabulaire" (Mélanges Auguste Pelzer, Louvain 
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1947, p. 32). En effet, les ressources des vocabulaires sont trés riches et trés 
utiles; seulement je ne suis pas sáre qu'elles sont toujours fondées sur des obser- 
vations exactes et strictement scientifiques. En ce qui concerne le livre qui nous 
occupe actuellement je me restreindrai à quelques exemples pris par ci par là 
dans l'introduction et dans le commentaire. 

À la page 37 l'auteur signale parmi les diminutifs qui sont d'un usage si fréquent 
dans les Vitas, le nom vehiculum. C'est peu exact, car on sait qu'il ne s'agit pas 
d'un diminutif, mais plutót d'un de ces mots d'instruments en -*tlo-, si nombreux 
en indo-européen et bien conservés en grec et en latin. Ce suffixe -"*t[o- passe en 
latin à -clo- qui, lui, à son tour, devient par la voie de l'épenthése -culum (comp. 
Meillet-Vendryes, Gramm. Comp.?, p. 359 s. et 128; Stolz-Leumann, Lat. 
Gramm.?, p. 218). 

À la page 47 le Pére Garvin parle du pluriel de majesté "first found in papal 
decrees and imperial edicts of the fifth century". Ce pluriel se trouve dans les 
lettres pastorales et officielles des évéques et des papes depuis les temps les plus 
anciens, comme la démontré M. J]. Sasse, De numcro plurali qui vocatur 
maicstatis, Leipsic 1889, p. 55 s. Au sujet de la nature de ce pluriel on pourrait 
comparer Schrijnen-Mohrmann, Sfudien zur Syntax der Briefe des hl. Cyprian I, 
Nimégue 1936, p. 65 ss. 

Les participes constifutus et posifus nc figurent pas comme participium perfecti 
("the use of consfitutus and positus for the missing perfect participle of esse", 
p. 76), mais plutót comme participium praesentís. Ils sont les équivalents latins 
de Óv et xaÜeovosz grecs, comme Woólfflin, Kalb et autres ont bicn vu. 

A la page 283 l'auteur discute les différents sens du mot ecclesia et il cite 
Vopiscus, Aurcl. 20, 5, qui offre, selon lui, le seul texte profane dans lequel 
ccclesia figure dans le sens de "gatherings of a religious nature". Cependant il 
appert du contexte que le mot y a été employé dans le sens de "église": proinde 
quasi in Christianorum ccclesia, non in templo deorum omnium €ractaretis. 

Je ne veux pas augmenter les exemples de ce genre. Tout en appréciant les 
matériaux trés riches entassés dans ce volume, je regrette un certain manque 
d'érudition et d'idées générales, que l'application et le dévouement de l'auteur 
n'ont pu compenser. 


Nijmegen, Sint Annastraat 40. CHRISTINE MOHRMANN. 


Dr. A. Sizoo, Augustinus over den Staat. Gedachten van Augusti- 
nus, verzameld, vertaald en ingeleid. Kampen, J. H. Kok N.V., 
1947, 113 pages. 


On sait qu'un trés grand nombre de savants se sont occupés de la doctrine 
politique de saint Augustin, doctrine qui, pendant des siécles, a influencé la vie 
européenne et qui — il faut l'avouer — a été faussée trés souvent, de sorte qu'on 
peut parler d'un Augustinisme politique qui n'est pas augustinien. 

M. Sizoo, constatant qu'on lit plutót des commentaires de la doctrine politique 
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de saint Augustin que de consulter des textes originaux, a recueilli et traduit en 
hollandais bon nombre de passages dans lesquels levéque d'Hippone expose sa 
doctrine politique. Le choix que M. Sizoo a fait me semble trés heureux: dans 
une centaine de pages, précédées d'une introduction concise, il a trés bien réussi à 
projeter unc image objective et assez exacte des idées de saint Augustin. Toute- 
fois, cela n'empéche pas qu'on soit saisi du désir d'insérer cà et là certains textes 
de nature à changer un peu l'image ébauchée dans l'introduction ni qu'il ne puisse 
pas y avoir une divergence d'opinion sur l'interprétation de tel ou tel texte. Pour 
en signaler un seul exemple: à la page 21 de son introduction M. Sizoo soutient 
que saint Augustin, se fondant sur le droit de défense, justifie les querres nom- 
breuses faites par les Romains et il y ajoute l'observation suivante: ,,on pourrait se 
poser la question si l'évéque ne se place pas à un point de vue trop patriotique." 
M. Sizoo s'appuie sur un passage des livres De Civitate Dei (III, 10) dont il 
donne la traduction à la p. 105. Il me semble que saint Augustin, tout en admirant 
certaines vertus nationales des Romains, ne s'est jamais érigé en défenseur de la 
politique impérialiste de Rome. Si lon lit le passage cité dans son contexte, il 
appert que c'est plutót une apologie des patriotes romains que saint Augustin 
réproduit avec un certain sarcasme. Pour comprendre la teneur de ce passage il 
suffit de le confronter avec le début du chapitre: An respondent, quod nisi assiduis 
sibique continuo succedentibus bellis Romanum imperium tam longe lateque non 
posset augeri et tam grandi gloria diffamari ? Idonea vero causa ! ULIt magnum esset 
imperium, cur esse deberet inquietum ? On pourrait aussi comparer la Préface au 
premier livre De Civitate Dei dans laquelle Augustin persifle le vers virgilien 
fameux qui etait considéré comme le programme et la justification de l'impérialisme 
romain de la maniére suivante: Rex enim ef conditor civitatis huius, de qua loqui 
instituimus, in scriptura populi sui sententiam divinae legis aperuit, qua 
dictum est: Deus superbis resistit, humilibus autem dat gratiam: hoc vero, quod 
Dei est, superbae quoque animae spiritus inflatus adfectat amatquc sibi in laudibus 
WES Parcere subiectis et debellare superbos. 

On connait le style agréable des versions de M. Sizoo; il suffit de dire que 
ces traductions de morceaux choisis ne le cédent en rien à la version des Confes- 
sions du méme auteur. 


Nijmegen, Sint AÁnnastraat 40. CHRISTINE MOHRMANN. 


Louis À. Arand, St. Augustine, Faith, Hope and Charity. Ancient 
Christian Writers. The Works of the Fathers in Translation edited 
by Johannes Quasten and Joseph C. Plumpe, No. 3, Westminster, 
Maryland, The Newman Bookshop, 1947, 165 pages. 


Le livre que nous annongons ici est le troisieme volume de la série ,, Ancient 
Christian Writers" qui a été introduite chez nos lecteurs par M. Werner Jaeger 
(L p. 191 s.). M. Arand a restitué à l'Enchiridium le titre que saint Augustin 


lui-méme a donné à ce petit chef d'oeuvre, vrai joyau parmi les oeuvres de 
l'évéque d'Hippone: De fide, spe et caritate. 
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On peut dire que ce volume est bien au niveau de ses prédécesseurs. La tra- 
duction assez littérale rend justice au style simple et clair qui est propre aux 
traités didactiques de saint Augustin. Dans le commentaire succinct l'auteur 
s'efforce surtout de situer ce traité, dans lequel Augustin synthétise sa doctrine, 
dans l'ensemble de l'oeuvre et de la pensée augustiniennes, Une bibliographie trés 
riche est à la base de ce commentaire et on regrette que l'auteur ne donne pas 
dans un index bibliographique un sommaire des livres et des articles cités; de 
méme il est regrettable qu'on n'ait pas imprimé le commentaire au bas de la page. 
C'est une concession aux imprimeurs qui devient de plus en plus usuelle, mais 
qui diminue considérablement l'efficacité des commentaires. 


Nijmegen, Sint Annastraat 40. CHRISTINE MOHRMANN. 


F. A. Demmel, Die Neubildungen au[ -antia und -entia bei 
T'ertullian. Eine sprachgeschichtliche Untersuchung. Immensee 1944, 
(thése Zürich), 130 pages. 


Les substantifs en -antía et -entia indiquant des notions de qualité se rencontrent 
en latin depuis les origines littéraires, mais deviennent spécialement nombreux dans 
le latin post-classique, et parmi les auteurs de l'époque c'est Tertullien qui nous 
fournit un plus grand nombre de néologismes de ce type qu'aucun autre écrivain. 

Pour M. Demmel, Tertullien est un représentant de la langue spéciale des 
chrétiens dans le sens qu'a donné à cette notion l'école hollandaise, fondée par 
Mgr. Schrijnen; il n'est pas le créateur du ,/latin de l'église", ainsi qu'on l'a répéte 
souvent aprés M. Harnack. D'autre part, T'rtullien est un auteur d'un style 
trés personnel, qui s'inspire de l'asianisme de la littérature grecque, comme cela 
a été démontré clairement par M. Norden, et qui par son génie d'artiste a 
contribué considérablement à la formation de la langue culturelle et littéraire des 
chrétiens. Ce sont là les deux points de départ des recherches que M. Demmel 
va instituer. 

Il parait que T'ertullien a 36 néologismes en -antía et -entía. Les listes que 
M.M. Hauschild, Cooper et Hoppe ont dressées dans le temps manquent 
d'exactitude, L'auteur entreprend ensuite d'élucider la genése de chacun de ces 
néologismes. A cet effet il fait la classification suivante: néologismes conditionnés 
par des procédés de style, néologismes conditionnés par la tendance à substantiver, 
néologismes indépendants, néologismes influencés par le grec, néologismes dans 
les citations bibliques. Les néologismes stylistiques sont subdivisés d'apres le 
principe suivant: ils sexpliquent par antithése ou par parallélisme ou par la 
forme rhythmigue de la phrase. Dans certains groupes, l'auteur distingue les mots 
qui désignent des notions chrétiennes de ceux qui désignent des notions générales. 

La táche que lauteur se propose dans la partie principale de son étude, n'est 
sans doute pas facile. Elle demande une analyse approfondie et exacte du style 
de Tertullien et exige une intuition subtile de la psychologie linguistique du 
»plus difficile écrivain de langue latine". Ainsi n'est-i] pas trop surprenant que 
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la division et l'explication des phénoménes ne satisfassent pas dans tous les détails 
le lecteur critique. On peut se demander par exemple, quelle est la valeur d'une 
classification de groupes tellement hétérogéres, qu'un principe coordonnant semble 
faire défaut. Ce manque de systéme se révéle clairement là oü l'auteur est contraint 
d'admettre un groupe de néologismes indépendants qui ne comprend pas moins 
de 8 formations, sur un total de 36. D'ailleurs, il faut reconnaitre qu'il est difficile 
de donner une classification moins externe. Il parait une fois de plus que les 
procédés de formation des mots ne se laissent pas réunir dans un systéme qui soit 
cohérent dans les détails. La distinction entre néologismes exprimant des notions 
générales et ceux exprimant des notions chrétiennes n'apporte pas non plus, dans 
la plupart des cas, beaucoup de lumiére à l'explication de la genése des mots 
étudiés: pour plusieurs d'entre eux le caractére chrétien n'est pas trés net, parfois 
méme, comme par exemple pour sufficientia et insufficientia, il reste plus ou moins 
douteux, Dans les cas de peccantiía et de delinquentia au contraire, lauteur 
démontre clairement, que c'est par le caractere affectif de la notion de péché dans 
la conception chrétienne, que s'expliquent ces néologismes. Quant aux problémes 
posés autour du texte biblique de T'ertullien, il est intéressant de constater que 
la formation apparenfia qui apparait deux fois dans des citations directes du texte 
de la bible, nous porte à admettre que T'rtullien traduisait souvent immédiatement 
du grec. 

Si les recherches de M. Demmel ne nous apportent que peu de détails sur le 
latin des chrétiens en général, elles nous donnent des vues intéressantes sur les 
procédés de style de Tertullien, et il est évident que sous ce rapport, son livre 
a de grandes mérites. Les analyses de style sont souvent faites avec une sagacité 
admirable et témoignent d'une pénétration profonde du texte. Je pense par 
exemple aux discussions à propos de experientia ef inexperienfia, de praescientia 
et providentia, de peccantia et delinquentia. 

I] est à regretter que quelques fautes d'impression se soient glissées dans le 
texte. J'en ai noté un certain nombre qui sont spécialement déroutantes; p. 10 n. 9, 
à lire 1349 au lieu de 1249; p. 53 9me régle d'en haut, à lire incongruentiía au 
lieu de inconvenientia; p. 96 6me r. d'en haut, à lire Die pudicitia au lieu de De 
pudicitia; p. 97 11me r. d'en haut, à lire ieiun,. au lieu de pudic.; p. 126 n. 650, à 
lire Prudentius au lieu de Fulgentius. 


H. H. JANSSEN. 
Nimégue, Vossenlaan 13. 


Simone Pétrement, Le dualisme chez Platon, les gnostiques et les 
manichéens. Paris, Presses llniversitaires de France, 1947. 


L'auteur de cette étude a divisé son livre en trois parties. 

D'abord elle traite le dualisme platonicien qu'elle nomme transcendental. 
Cette partie est sans doute la meilleure de tout son livre et nous regrettons 
vraiment que cette revue ne soit le lieu indiqué pour en donner une critique: 
contentons-nous de déclarer que Mlle Pétrement ne nous a pas convaincus. 
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Vient ensuite un chapitre sur les problémes du gnosticisme, qui démontre que 
Mlle Pétrement a cu le bonheur de trouver un excellent guide en ce qui concerne 
le gnosticisme et qu'en outre elle a été profondément influencée par les idées de 
M. Hans Jonas (Gnosis und Spátantiker Geist, Goettingue 1934). Elle définit la 
gnose comme un platonisme romantique, qui différe de Platon en tant que 
romantisme et lui ressemble en tant qu'elle est dualiste. Car la gnose opposerait, 
comme Platon, le monde à Dieu et précherait, du moins à son origine, un dualisme 
de la transcendance. Mile P. essaye de prouver sa thése en citant un grand nombre 
de passages tirés des livres mandéens (de quelle époque?). Dans le cours du temps 
ce dualisme de la transcendance serait devenu un dualisme intérieur au monde. 
Cette évolution aurait commencé avec Basilide et aurait abouti à Mani. 

Les idées gnostiques remontent, toujours d'apres Mlle Pétrement, au Nouveau 
Testament (interprété par elle avec beaucoup de hardiesse) et à Philon d'Alexan- 
drie. C'est surtout lidée de la gráce qui aurait fait grande impression sur les 
gnostiques et qui serait l'idée fondamentale de la gnose. L'auteur veut nous faire 
croire que l'idée de la gráce implique le dualisme gnostique et la conception que 
ce qui, en nous, est capable de recevoir la connaissance est au fond de méme 
nature que cette connaissance, puisque le monde en est si distinct (pag. 220). 

Dans une troisiéme partie, Mlle Pétrement émet des opinions trés personnelles 
sur la valeur du dualisme en général. 

Ce livre n'est pas sans mérites. L'auteur dispose de connaissances trés considé- 
rables et on ne peut pas nier qu'elle a vécu les problemes qu'elle traite avec 
beaucoup d'esprit. Si elle s'était limitée aux problemes scientifiques et ne s'était 
pas autorisée du gnosticisme pour émettre sa propre conviction, si elle n'avait pas 
négligé les grands problémes philologiques que nous offrent les fragments d'un 
Basilide et d'un Marcion, si enfin et surtout, elle avait voulu reconnaitre 
l'importance de l'eschatologie dans le Nouveau Testament, son livre aurait été 
sans doute trés remarquable. Car en somme, Mlle Pétrement semble avoir raison 
quand elle affirme que l'idée de la gráce a été trés importante dans le gnosticisme 
tant chrétien que paien, Si lon lit les paroles trés sages et trés modérées que 
M. Nock et M. Festugiére ont consacrées à ce sujet dans leur édition commentariée 
du Corpus Hermeticum (t. I. p. 138 sqq), on peut constater que la conception de 
Mile Pétrement, bien que trés exagérée dans les détails, peut étre défendue. 

Quant à la thése principale du livre que le dualisme de Platon et celui des 
gnostiques se ressemblent, parce que tous les deux opposent le monde à Dieu, 
elle me semble erronée. Il me semble que les doctrines mystiques d'émanation, 
préchées par plus d'une école gnostique, ne peuvent pas étre nommées dualistes. 
Certes, les gnostiques ont le goüt du contraste. En tant que chrétiens, ils opposent 
Dieu au monde, en tant que platoniciens ils opposent l'esprit à la matiere, et en 
tant que gnostiques ils opposent le Dieu inconnu au démiurge. Mais pour un 
Basilide et un Valentin, ces oppositions n'impliquent qu'un dualísme fransitoire, 
parce que le monde, ou du moins la disharmonie, disparaitront quand l'esprit sera 
retourné à sa patrie. Inutile de dire que cette idée ne se retrouve nulle part chez 
Platon. 


Leiden, De Sitterlaan 66a. G. QUISPEL. 


